






























ITINERARIO DEL AUTOR 
 
En 1983, a menos de dos años del último intento insurreccional del 
ejército español, el horizonte de los jóvenes era el paro y el desaliento 
resignado, que se llamó pasotismo. Guardaban aún silencio quienes 
consideraban la otra forma de insurrección, el terrorismo político, una 
forma de resistencia o una especie de equitativo ajuste de cuentas con el 
pasado. Silencio ante el asesinato de inocentes, de “no combatientes”.  
Entonces la izquierda europea ni veía ni escuchaba los crímenes del 
socialismo real. Los del pasado fueron un error del culto a la personalidad. 
Desconocían que aún se asesinaba, se encarcelaba, se censuraba, se 
aplastaba, porque muchos temían los riesgos de pensar, sentirse y 
expresarse libremente. 
Con la certeza, anterior a todos los versos leídos, de que la guerra 
es la forma más despiadada de oprimir a los pobres, comencé una etapa, 
que fue además el éxodo de un trabajo con los jóvenes y los de abajo. Le 
había dedicado más de veinte años. 
Desde finales de octubre de 1983 estudio por qué y cómo el 
catolicismo español ha sido causa de discordia civil. Los que estaban 
dentro del baluarte, elegían siempre la insurrección. Los católicos de 
fuera, que no habían entrado o había escapado, estaban en la legalidad, 
en pie junto a los otros, iguales a ellos. Condenados y atacados por ellos, 
los verdaderos católicos los llamaban "falsos hermanos" y cizaña. Y a esta 
denominación, que era una advertencia o un grito de alerta, añadieron 
desprecio: los tacharon de "mestizos", en una sociedad donde todavía 
había esclavos en sus colonias. 
¿Por qué los católicos han dejado de ser "hijos de Dios" que 
trabajan por la paz? ¿Podrían hacerlo sin amar la libertad? ¿La amarían 
sin sentirla como liberación de los de abajo, del pueblo?  
Creía entonces que la Iglesia estaba entrando en una dinámica 
donde se busca sólo al espectador -el que ve y oye, pero ni mira ni 
escucha- porque quien está en escena no los hermana. Ahora pienso que 
quien hablaba y viajaba no era un actor. Pero quizás la puesta en escena 
distorsionaba sus palabras y desfiguraba sus gestos. 
Hacer historia tiene algo de anacronismo. Estos años he sentido 
muchas veces la alegría de haber podido elegir amigos y socios de 
camino. Con ellos he estado muchas horas. Quiero creer que su compañía 
ha dado otra perspectiva a mis encuentros de cada día con las personas 
que, como yo, madrugan para ganar su sustento, luchan sufren y sueñan 
en soledad, con los suyos o por los suyos. 
Alargada la memoria, he aprendido a mirar más allá de ese 
horizonte ficticio, que abre y cierra mi jornada: las informaciones que 
apenas dedican tiempo a los olvidados de la tierra. 
Este trabajo sobre el modernismo lo he iniciado cuando creía que 
nadie ama la libertad y la paz, si vive, religiosamente, a espaldas y contra 
ellas. Al precepto judío, hecho confesión de fe, sobre el Dios único, a 
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quien todo se entrega porque con Él sólo podemos estar en y desde el 
amor, añade Jesús, el mismo amor al prójimo (Mc 12, 27-34).1 
El modernismo ha sido considerado uno de los temas interesantes 
de la historia religiosa contemporánea.2 Podemos continuarla porque su 
inspiración sigue superando lo que intentaron e hicieron las personas que 
lo vivieron. Podemos continuarla, especialmente aquellos a quienes se 
enseñó en la juventud que la verdad que nos hace libres, es también la 
acogida de quien anuncia e inaugura un tiempo de misericordia para los 
pobres. 
 
Madrid, adviento 2013, Roma, cuaresma, del 2014. 
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 Romolo Murri dejó constancia en su epitafio de lo que quiso que fuera 
su existencia: No recibió honores de los poderosos y sirvió a Dios en los pobres.  
2
 Bellò, Carlo. 1961. "Note ad un carteggio inedito fra Mons. Bonomelli e 
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1. LA AGONÍA DEL CREYENTE1 
 
 
El título de este trabajo es una cita. En ella hay un homenaje a 
Lorenzo Bedeschi, un reconocimiento de su trabajo.2 Una referencia a casi 
todos los aspectos del modernismo: el doctrinal, con la mención al Concilio 
Vaticano y a la minoría, el disciplinar, la corriente franciscana, que busca 
la reforma en el “descenso hacia la gente humilde y en la permanencia 
junto a ellos, la presencia de los laicos, sobre todo de los jóvenes, que 
mantuvieran sus iniciativas, como la mejor prueba de que no renunciaban 
a su autonomía y la mención a Murri, que encarna otra forma de 
resistencia y otra actitud…De todo y con más detalle se habla. 
 
Cuando la autoridad eclesiástica analiza el modernismo usa 
categorías teológicas. Su posición es insuficiente y no vale, por muchas 
matizaciones que se introduzcan en ella. No puede ser usada 
ingenuamente para examinar el modernismo. Hay que emplear categorías 
históricas, porque estamos ante una realidad que no puede definirse de 
una vez por todas y porque ella misma tiene una historia. En la medida en 
que aparecen nuevas fuentes y nuevas sensibilidades surgen aspectos 
nuevos del modernismo y nuevas interpretaciones del mismo. 
El modernismo revela una ruptura en las relaciones entre el 
catolicismo y la modernidad. Con el paso de los años se ha matizado esa 
perspectiva, llegando a la conclusión que el modernismo era una de las 
vías, a través de las cuales la Iglesia se ha modernizado, porque ha 
experimentado otras o las ha aceptado. Esto invita a reflexionar sobre el 
                                            
1   “Ci istillò nell’animo, con una cadenza ritmica di acenti di cui ho ancora 
l’eco nello spirito,  che il Cristo agonizza nel mondo, fino alla fine del mondo e dei 
secoli, e che non è pertanto il caso di sonnecchiare nella pigrizia e nella 
acquiescenza vile”. Palabras de Friedrich Von Hügel a los reunidos en Molveno, 
julio de 1907. Buonaiuti, Ernesto. 1945.  Pellegrino di Roma: 94-96. Roma: 
Darsena, Memorie e Confessioni.  
2 Acababa de editar, en colaboración con Alessandro Favero, Souvenirs 
et Lettres de Monseigneur l’archévêque Passavalli (1870-1897). Este franciscano 
tenía como lema: “Nè ribelli nè schiavi”. En momentos de desencanto, la 
decepción no debe arrastrar a la conclusión de que el catolicismo ha fracasado. 
Hay que preguntarse dónde está. Siempre que la Iglesia se dejó seducir por los 
poderosos, apareció una mano que escribió que ese poder acabaría y alguien 
que supo interpretar ese mensaje enigmático. No faltaría jamás esa llamada. 
Attilio Begey-Sabatier, 10 julio 1911, “Correspondenza Begey-Sabatier (11899-
1918)”, a cura di Alessandro Zussini, Fonti e  Documenti 8 (1979) 306-307. El 
libro fue puesto en el índice en 1913. Sus autores eran Begey Attilio y Favero, 
Alessandro. 1911 su título,  S.E. monsignor arcivescovo L. Puecher-Passavalli, 
dell' ordine dei Cappuccini, predicatore apostolico, vicario di s. Pietro; ricordi e 








anti-modernismo, a la vista de la diversidad de procesos y de modelos en 
que se opera la modernización religiosa. 
Desde luego el modernismo no puede entenderse considerándolo 
un hecho interno de la Iglesia, dejando sus conexiones con la sociedad 
civil. 
Poulat3 y Lorenzo Bedeschi han demostrado que no es posible la 
historia del modernismo sin la del anti-modernismo. Las exageraciones de 
los innovadores sólo se explican teniendo en cuenta la posición a la que 
se enfrentan. Es además necesaria esa clave para entender la difícil 
convivencia de la nueva generación de católicos con la jerarquía 
eclesiástica, asentada en esquemas contra-revolucionarios. De modo que 
la concepción del modo en que la Iglesia debe relacionarse con el mundo 
es “un aspetto centrale dello scontro”.4 
                                            
3 Poulat, Émile. 1969. Intégrisme et catholicisme intégral. Un réseau 
international antimoderniste: La "Sapinière" (1909-1921): 627. Paris-Tournai: 
Casterman. Hay una edición facsimil 2012. Paris: Éditions de l’Oeil du Sphinx.  
1962, Histoire, dogme et critique dans la crise moderniste: 696. Paris: 
Casterman, reedición en  1979 y 1996. Paris: Albin Michel. 1975. “L'Église 
romaine, le savoir et le pouvoir”, Archives de Sciences Sociales de la Religion 
37: 5-21. 1977. Catholicisme, Démocratie et Socialisme. Le mouvement 
catholique et Mgr. Bénigne de la naissance du Socialisme à la victoire du 
Fascime: 562. Tournai-Paris: Casterman. 1982. Modernistica. Horizons, 
physonomies, débats: 318. Paris: Nouvelles Éditions Latines. Un estudio sobre 
su obra, Zuber, Valentine, (éd.) 2001.  Émile Poulat. Un objet de science, le 
catholicisme. Actas del Coloquio en la Sorbonne, 22-23 octubre 1999. Paris: 
Bayard. 
4 Bedeschi, Lorenzo. 1968. La Curia Romana durante la crisi modernista. 
Episodi e metodi di governo: 383. Parma: Guanda. 1968. Riforma religiosa e 
Curia Romana all’inizio del secolo: 439, Milano: Il Saggiaore, di Alberto 
Mondadori Editore. 1970 y 1986. "Lineamenti dell’antimodernismo. La querela 
Meda-Unità Cattolica (documenti e considerazioni)", Nuova Rivista Storica LIV/1-
2: 125-176, recogido en Fonti e Documenti 15: 293-343 y 364-395. 1971. “Nuovi 
documenti per la storia dell'antimodernismo. De Töth e Cavallanti alla direzione 
dell "Unità Cattolica", Nuova Rivista Storica 55: 90-1321972. Lineamenti 
dell’antimodernismo. Il caso Lanzoni, Parma, Guanda. Contiene los informes 
sobre los seminarios toscanos. 1974. “Lineamenti socioreligiosi 
dell’antimodernimo genovese: Centro Studi per la Storia del Modernismo. Fonti e 
Documenti 4: 20-25. 1972."Metodi antimodernisti italiani denunziati da Delehaye 
e Grandmaison", Rivista di Storia e Letteratura religiosa 7: 278-298. 1976 y 
1986. “Reazione antimodernista in Lombardia durante il Pontificato di Pio X”, 
Civitas XXVII/3-4: 1-33, recogido en Fonti e Documenti 15: 293-343. 1974 y 
1986.. “Modernismo”, , Dizionario teologico, a cura di J.B. Bauer e C. Molari: 
440-451. Assisi: Cittadella Editrice, citamos por Fonti e Documenti  15:  218-226. 
1980. “Antimodernismo piemontese”, a cura di L. Bedeschi, Fonti e Documenti 9: 
7-140. comprende i carteggi Scala-Cavallanti, le Relazioni dei Visitatori apostolici 
e vari documenti sul "caso" Piovano (1911-1912). 1982-1983. Le analisi dei 
visitatori apostolici e l’antimodernismo in Toscana, a cura di L. Bedeschi, Fonti e 
Documenti 11/12: 7-78. 1998. “L’antimodernismo marchigiano”, a cura di L. 
Bedeschi, Fonti e Documenti 25-27. 2000.L'Antimodernismo in Italia. Accusatori, 




La documentación, recogida en el Centro Studi per la Storia del 
Modernismo, del Istituto di Storia dell’Università di Urbino,5 muestra que el 
modernismo en Italia tiene tonos variados y rasgos originales, no 
explicables por la influencia, incluida la de Loisy. Un aspecto importante, 
aunque menos visible, fue la presencia en Italia de una tendencia que 
puede denominarse pentecostal o pneumática, que aspirara a la 
renovación espiritual, y otra, centrada en la teología y en la crítica 
histórica.6  
El estudio de las fuentes revela la variedad y complejidad del 
modernismo cuando plantea el problema religioso, la reforma eclesial, la 
relación revelación-historia, el desarrollo de los dogmas, y el otro 
modernismo, el social. 
Se busca en la filosofía un instrumento nuevo para el trabajo 
teológico, porque existe la conciencia que de que el pensamiento católico 
                                                                                                                                  
polemisti, fanatici: 247 Cisinello Balsamo: Edizioni San Paolo. Aubert, Roger. 
1961. “Aux origines de la réaction antimoderniste. Deux Documents inédits", 
Ephemerides Theologicae Lovanienses XXXVII: 557-578. Miccoli, Giovanni. 
1985. “Chiesa e società in Italia fra Ottocento e Novecento: il mito della 
Cristianità”, Fra mito della cristianità e secolarizzazione. Studi sul rapporto chiesa 
e società nell’età contemporanea: 21-92. Casale Monferrato: Marietti. 1990. 
“Intransigentismo, modernismo e antimodernismo: tre risvolti d’un unica crisi”, 
Riceche per la Storia religiosa di Roma 8: 13-38. Iozzelli, Fortunato e Boldorini, 
A. 1992. “Modernismo e antimodernismo. In margine all’edizione di alcuni 
documenti dell’Archivio Segreto Vaticano”, Renovatio (Genova): 26 y 27: 456-
496 y 81-153. 1994. “Modernismo e antimodernismo a Perugia: il caso 
Fracassini”, Rivista di Storia e Letteratura Religiosa 30: 299-345. 1997. Parente, 
Ulderico. 2000. “Episodi di riformismo religioso e di antimodernismo a Napoli” Il 
modernismo tra cristianità e secolarizzazione, Bilanci e prospettive: 771-799. Atti 
del Convegno internazionale di studi storici, tenutosi ad Urbino dal 1º al 4 ottobre 
1997, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: Quattroventi. 2000. 
“Origini, protagonisti e vittime dell'antimodernimo. L'ultima crociata: dossier, 
Jesus, dicembre, Casa Editrice Periodici San Paolo. Mennozzi, Daniele, 2000. 
“Antimodernismo, secolarizazione e cristianità”, Il modernismo tra la cristianità e 
la secolarizzazione, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: 
QuattroVenti. Cucinotta, Filippo. 2005. “Siamo stati letteralmente assassinati”. 
L’antimodernismo nell’epistolario du due cappucini: Fedele da Santa Vittoria e 
Giustino da Patti”, Laurentianum 46 : 317-347. 
5  El Insituto ha acogido diversos archivos. Uno de ellos, el de Paul 
Sabatier. El 28 de diciembre de 1978, Louise Juston-Sabatier manifestó el 
Rector de la Universidad su deseo de entregar la correspondencia de su padre 
con los representantes del modernismo católico. Era lógico. Desde su fundación 
en 1970 por Lorenzo Bedeschi, el Centro de Urbino había puesto de relieve el 
papel de Paul Sabatier en el movimiento de reforma religiosa. Esta propuesta fue 
aprobada por las autoridades académicas de Urbino en febrero de 1979. 
Semanas más tarde, entre el 28 y 30 de abril, se trasladó todo el material que 
estaba hasta ese momento en la “Maisonnette”, propiedad de la familia. “Le carte 
Sabatier donate al nostro Centro”, Fonti e Documenti 10 (1981) 5-7. 
6 Bedeschi, Lorenzo. 1986. “Fogazzaro i il modernismo in un corteggio di 
Von Hügel”, Fonti e Documenti 15: 187-187. 
  




es anacrónico, está superado. Hay además una reflexión sobre el modo 
de hacer teología, la libertad de investigación, las exigencias 
hermenéuticas que derivan del método histórico-crítico… Con todo eso se 
anima una reflexión sobre la relación religión-individuo, religión e historia, 
religión y sociedad. 
Es útil distinguir entre modernismo moderado y modernismo radical. 
Hay una mayor o menor insistencia en el mesianismo, en el sentido 
escatológico del Reino de Dios, en las relaciones historia-religión, religión 
y sociedad. Esto enlaza con el sentimiento trágico de la existencia, de la 
experiencia religiosa, que, a su vez, sintoniza con algunas de las 
instancias más vivas del pensamiento europeo.7 
 
 
El modernismo pudo ser un asunto de profesores y de 
investigadores que deseaban medirse con la cultura contemporánea. Si 
alcanzó una dimensión mayor, “in parte almeno”, fue gracias a los 
integristas y antimodernistas, con su insistencia en la infiltración, cubierta y 
enmascarada. 
Se amplió así la caza del hereje pues “cerca di spingersi alle zone 
più riposte e segrete dell’animo, alle intenzioni profonde”. Fue una “brutta 
storia”, construida con calumnias, delaciones, traiciones, bellaquerías... 
que el historiador tiene que imponerse el deber de comprender y de juzgar 
históricamente, sin dejarse envolver por su valoración moral.8 
 
Louis Duchesne y George Tyrrell  
Hubo al menos tres tipos de modernismo. El primero, el de los 
católicos que intentan reformar su Iglesia, especialmente en el terreno 
intelectual. Pese a sus desacuerdos, tuvieron contactos entre ellos y la 
conciencia de formar un grupo. El segundo fue la imagen del modernista 
formulada por la Iglesia católica. El tercero, un clima cultural, que se 
proyecta en la literatura, la arquitectura, la tecnología, el pensamiento 
político. Es un modernismo secular, que muchas veces la jerarquía 
católica confundió con el religioso.9 
Sostuvo George Tyrrell en 1908 que las posiciones conservadoras 
se mantienen en la Iglesia gracias a una ignorancia, muchas veces no 
querida. Cuando la historia se aplica a los orígenes del cristianismo, a su 
desarrollo, pone bajo la duda muchos presupuestos fundamentales, que 
afectan a los dogmas y a las instituciones. Se observa cómo el dominio de 
lo milagroso retrocede, porque no es posible verificar los hechos en los se 
                                            
7 Botti Alfonso e Cerrato, Rocco (cura di). 2000.  “Introduzione”, Il 
modernismo tra la cristianità e la secolarizzazione; 10-12 y 16. Urbino: 
QuattroVenti. 
8 Riccardi, Andrea. 1990. “Giacomo M. Radini Tedeschi: il percorso di un 
intransigente”, Rivista di Storia e Letteratura Religiosa 26: 317-318. 
9 Kurz. Lester. 1986. The Politics of Heresy. The modernist crisis in 
Roman Catholicism: 56-57. Berkeley-Los Ángeles-London: University of 
California Press.  
CRISTÓBAL ROBLES MUÑOZ 
 
20 
funda. Su número se reduce y muchos de los que se admiten como 
históricos pueden atribuirse a causas naturales. 
Hay otra esfera importante. La crítica descubre, en el terreno de la 
moral cristiana y del espíritu religioso que deriva de ella, en la vida de sus 
santos, en su liturgia, en su doctrina ascética, en sus normas de gobierno, 
en sus métodos de educación… muchas cosas que están en desacuerdo 
con la concepción moral y religiosa que dicen que son suyas y manejan 
como razones para pedir sumisión. 
 
“Ici, apparemment, nous sommes engagés dans une contradiction, 
dès que l’autorité nous prie de répudier les principes et les sentiments sur 
lesquels seuls peut reposer l’obéissance que nous lui devons”. 10 
 
Louis Duchesne perteneció a la escuela de la crítica histórica. Fue 
uno de sus fundadores y uno de los primeros en aplicarla a la historia 
religiosa. Siendo una tarea para audaces, lo fue más en el comienzo del 
siglo XX. La crisis modernista avivó entonces los recelos, los temores y las 
sospechas. Duchesne sostuvo que era compatible la búsqueda honesta 
de la verdad histórica y los intereses de la Iglesia, porque aquella era 
compatible con la fidelidad a la fe. La Iglesia nada gana manteniendo 
piadosas tradiciones, sin base histórica. La refutación de las leyendas 
ligadas al origen apostólico de las diócesis de Francia le creó problemas y 
enemistades. 
Después, algunos de sus escritos le crearon dificultades con la 
Curia Romana. Sufrió, porque parecían exigirle una elección entre su 
condición de católico y de sacerdote y su vocación de investigador. Le 
dolieron esas decisiones, en lo que tenían de precipitadas e injustas. 
Aprendió, decía el 19 de noviembre de 1905 a Alfred Baudrillart, que un 
escritor católico debe tener presentes no sólo las exigencias de su fe sino 
también la mentalidad de sus superiores eclesiásticos, “depuis le Pape 
jusqu’au sécretaire particulier de monseigneur l’évêque”. 
No entorpeció eso su vocación de renovar la historia de la Iglesia 
sobre bases científicas, actualizando los métodos. 
En junio 1911, respondiendo a las objeciones contra su Histoire 
ancienne de l’Église, redactó una Lettre à un ami. Desde siempre quiso 
salir lo menos posible del terreno de la historia, cuya base son los 
testimonios y no las conjeturas. Teólogos, apologistas y predicadores, 
incluso los místicos, pueden aportar complementos útiles. 
La acción del Espíritu, la providencia de Dios, su gracia, no son 
cosas que puedan rechazarse. Pero, cuando un historiador, las sugiere a 
sus lectores, se expone a cometer errores, porque los caminos de Dios 
son misteriosos. No debe empeñarse en entenderlos. Además si lo intenta 
complica su propio camino y desfigura su labor, que consiste en ver lo que 
ha sucedido hace tiempo y explicarlo a sus contemporáneos 
                                            
10 Tyrrell, George. 1908. Lettre à un Professeur d’Anthropologie : 47-48. 
Paris : Librairie Critique, Émile Nourry. 
  




Hablando de su Histoire ancienne de l’Église, dice que explica las 
cosas desde fuera, con la ayuda únicamente de una investigación crítica, 
que no coincide con la reflexión religiosa, iluminada por la fe. 
Duchesne se retrataba a sí mismo diciendo que un historiador 
católico es 
 
“un homme de foi, qui entend bien travailler pour l’Église et la vérité 
religieuse, dont est  l’organe, mais qui, dans son travail, s’attache aux 
seuls procédés d’investigation propres à la discipline historique”11. 
 
Nada de esto le sirvió. Su obra fue incluida en el Índice. Entonces 
pidió que no se agravara la situación. Que el silencio de sus adversarios, 
de quienes habían batallado hasta conseguir esa censura, fuera la manera 
de responder a la aceptación de la medida contra él. No quería hacer 
cuentas con ellos, pero, aun estando seguro de que no había cometido 
error alguno, consideraba haber pagado de sobra el precio impuesto por 
quienes se empeñaron en condenarlo. 
El 9 de diciembre de 1911, en una carta  François de Roverié de 
Cabrières, obispo de Montpellier, creado cardenal ese mismo año, 
afirmaba: “Pour ne pas me mettre en opposition avec l’autorité, je puis me 
taire. Mais il m’est impossible de renier les principes fondamentaux de la 
méthode historique”. 
Profundamente afligido, dejaba en claro y como resumen: 
 
“Je me crois fondé à me considérer comme traîté avec injustice ; 
mais je sais ce que je dois à l’Église, ma mère ; jusqu’ici je n’ai rien dir : je 
continuerai. Quelles que soient les sentences qui doivent encore me 
frapper, je m’inclinerai. J’attendrai qu’on se ravise, qu’on cesse de donner 
au public l’impression que l’Église catholique a maintenant peur de son 
histoire”. 12 
 
La crisis modernista revela una experiencia de sufrimiento en 
muchos de sus protagonistas. Este aspecto ha sido silenciado, a veces 
por pudor, otras por no considerarlo relevante. En muchos de ellos se 
revela su solidez existencial. Sus biografías son "storie che portano in 
primo piano quelli che tra i vinti sono più venti di altri, che mettono in 
                                            
11 Resumió corregido su pensamiento así: “Mon livre présente les choses 
telles qu’on les voit en  s’aidant seulement de l’investigation critique. C’est 
l’œuvre d’un homme de foi, qui entend travailler pour l’Église et la vérité 
religieuse, dont elle est l’organe, mais qui, dans son travail, n’emploie que les 
procédés propres à la discipline historique”. 
12  Rémond, René. Préface à Wache, Brigitte . 1992. Monseigneur Louis 
Duchesne (143-1922). Historien de l’Église, directeur de l’École Française de 
Rome : VIII-IX, 523-525, 591, 594 y 600-603. Paris: De Boccard. Todo el 
contencioso sobre Histoire ancienne de l’Église, ibídem: 538-56 y 575-613. 
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evidenza come tra gli sconfitti abitino anche quelli per cui la sconfitta è più 
amara".13 
Podemos vivir sin saber quiénes somos. Por eso se necesita que 
alguien sea capaz de definir lo que es el catolicismo. Tyrrell recuerda que 
los representantes oficiales de la Iglesia son gentes dominadas por un 
espíritu corporativo, que les lleva a acentuar la importancia de su papel y a 
considerarse la Iglesia, imitando a los políticos y líderes sociales, que se 
creen el pueblo. Hay una actitud que facilita la aceptación de esa 
maniobra. La gente no es capaz de oponerse abiertamente, pero, ni 
siquiera su inercia los deja totalmente en manos de esa pretensión, a la 
que oponen una resistencia pasiva. 
Tyrrell llama a desatarse de esa ilusión: este catolicismo de reglas 
especiales y personales, hechas y exigidas por una minoría pensante, 
predicante y gobernante, no es más que un elemento de la Iglesia, no toda 
ella. Frente a esa porción, están las verdades eternas, el impulso de lo 
divino, la acción del Espíritu, que actúa irresistiblemente en el alma del 
pueblo de Dios. 
La marcha futura del catolicismo está ligada a laicos, activos en la 
vida de la Iglesia, de modo que puedan, con su colaboración, neutralizar 
los efectos negativos que produce ahora su ausencia.14 
El papel de la Iglesia en el mundo no debe asemejarse a un 
sectario, en guerra permanente contra las herejías. No es un catolicismo 
político enfrentado a los Estados. Es una sociedad espiritual, cuyas 
instituciones sirven a la religión y a la moral. Pertenecer a ella es salir de 
nuestra pequeñez egoísta y entrar en una comunidad de esperanzas y 
temores, de alegrías y sufrimientos, de fracasos y éxitos, con millones de 
personas que han llevado, llevan y llevarán el nombre de católicos y que, 
a su manera, han sido dignos de él. 
Los lazos que ligan a la Iglesia son de afecto y lealtad, de 
sentimientos morales, religiosos y cristianos, que no deberían quebrarse 
por el hundimiento de una interpretación intelectual del catolicismo. El 
mayor peligro es tomarse la teología tan en serio como los teólogos 
quieren, es decir, que ver con sus ojos y aceptar sus razones como 
suficientes, porque solo ellos ven bien y sus argumentos son irrebatibles. 
Por el contrario, al estudiar nuestra experiencia espiritual, comprendemos 
que las verdades que sostienen nuestra fe son pocas y sencillas.15 
La vida religiosa se condensa en la fe, la esperanza y el amor. La 
religión es la unión con Dios a través de los hombres y la unión con estos 
a través de Dios. Esta religión es la más antigua de todas las creencias, 
que han luchado en su diversidad para expresarla, lo mismo que cada vida 
es anterior al análisis intelectual que de ella hacemos. Las creencias son 
                                            
  13 Botti, Alfonso. 1987. La Spagna e la crisi modernista. Cultura, societè 
civile e religiosa tra Otto e Novecento: 189.  Brescia: Morcelliana. Hay una 
edición española, 2012. España y la crisis modernista. cultura, sociedad civil y 
religiosa entre los siglos XIX y XX. Guadalajara: Universidad de Castilla-La 
Mancha. 
14 Tyrrell, George 1908: 61-63.  
15 Tyrrell, George 1908: 68-70. 
  




como un mosaico, donde se encuentran la variedad de manifestaciones en 
las que captamos lo invisible, en las que sentimos la presencia de quien 
es inabarcable. 
El catolicismo es una expresión, la más elevada, y el instrumento 
más eficaz, de vida religiosa. Vivir en él, en la medida en que se respeta la 
libertad de cada uno, es una gracia y un derecho.  
La fe se hace plena en la visión, que va siendo evocada, 
alimentada, educada por medio de nuestra pertenencia a la Iglesia, cuya 
historia de fe, histórica, el católico hereda.  
 
“Avoir la foi ne signifie pas partager la croyance commune de 
l’Église visible, mais la vision commune de l’Église invisible, qui est, dans 
une certaine mesure, celle de Dieu même”.  
 
Todo eso acontece en la Iglesia católica, cuando anuncia el Reino 
de Dios y lo prepara y se prepara para su venida, cuando vive consagrada 
a esta misión recibida. Estar en ella, vivir en ella, aunque no es el Reino 
de Dios, gracias su carácter sacramental da acceso a la Iglesia invisible, 
que sí es “un sacrament effectif”, que hace crecer en la fe, la esperanza y 
la caridad.16 
Tyrrell dice que los principales culpables de un cisma son los 
cismáticos. Los cismas casi siempre han sido obra de los peores de cada 
partido, que han impedido a los mejores comprenderse y llegar a un 
acuerdo, a reconciliarse. Un espíritu endurecido por la controversia tuvo 
mucho que ver con la Reforma protestante y se debió, y mucho, a los 
eclesiásticos del Renacimiento.17 
Piero Giacosa, amigo de Fogazzaro, tradujo la Lettera Confidenziale 
a un amico professore di antropología, de George Tyrrell.18  Cuando 
Corriere della Sera, en su edición del 1 de enero de 1906, publicó algunos 
fragmentos, se desencadenó la crisis de Tyrrell con los jesuitas. El P. Luis 
Martín le pidió una retractación. Al negarse, En febrero, Tyrrell fue 
expulsado de la Compañía de Jesús. Paul Sabatier esperaba que fuera 
una situación pasajera.19 
 Tyrrell quiso ponerse en el lado de quienes tomaron la decisión, 
tras negarse a obedecer una orden que no pudo aceptar. Cuando quienes 
mandan se escandalizan hay que deducir que el momento “est peu 
propice pour les douceurs de l’idéale de la justice”. 
                                            
16 Tyrrell, George 1908: 78-79 y 83-88. 
17 Tyrrell, George 1908: 81. 
18 Tyrrell, George 1908: 101. Texto 34-96. Epílogo, 97-101. Conflicto con 
los jesuitas (enero-febrero 1906) 5-34 
19 “Je vous avoue que je serais désolé si un homme comme le P. Tyrrell 
se laissait suggestionner par ceux qui voudraient le voir hors de l’Église » 
Sabatier-Gallarati Scotti 4 junio 1906, a cura di Pazzaglia, Luciano.1974. 
“Carteggio Gallarati Scotti-Sabatier (Carte Sabatier alla Maisonnette -Carte 
Gallarati Scotti all’Ambrosiana”, Fonti e Documenti 3: 799. 
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Por eso no quiso compartir la indignación de sus amigos. De joven, 
la oposición causa pena y entristece. Nadie puede pensar en ir al otro lado 
de una cadena de montañas, altas y nevadas. Puede perderse o romperse 
en ese intento. Quiso que este conflicto tuviera poca publicidad, pensando 
que podría así reducir su efecto. Juzgaba que esa era su exclusiva 
responsabilidad. Nadie le había pedido esa discreción, pero era un deber 
hacia los otros y hacia su conciencia, del que no podía dispensarse.20 
La convicción de que es posible una síntesis entre los datos 
esenciales del cristianismo y los resultados verificados de la crítica es lo 
que identifica a los llamados modernistas o liberales. 
Entre los modernistas se distinguen los que juzgan no esencial con 
el cristianismo lo que contradice los resultados de la crítica, y los que 
creen que esos resultados valen si cuadran con los datos esenciales del 
cristianismo. 
Tyrrell juzga estas tendencias funestas. Una y otra acaban con la 
neutralidad, que tiene en cuenta todos los puntos de vista y todos los 
intereses en juego. Ni la religión es el criterio de la verdad científica, ni la 
ciencia lo es de la verdad religiosa. “On doit faire la critique de chacune 
d’elles en se servant des principes qui leur sont respectivement propres”. 
 
Antonio Fogazzaro  
Decir que el modernismo acaba en protestantismo, como hizo la 
Pascendi, es negar que, para el modernismo, el catolicismo es el único 
cristianismo válido. Lo que se critica deriva del catolicismo. Las cuestiones 
fundamentales, sin embargo, no giran en torno a él, sino a Cristo y a la fe 
en él, vivida en la historia. Y eso afecta también a los protestantes. Si no lo 
sienten aún es porque, desconfiando de la historia, se han construido un 
Cristo a su medida e imagen 
El modernista tiene una actitud crítica, pero se mantiene pegado a la 
tradición de la Iglesia.  De cara a la modernidad, aun teniendo una 
posición sincera y amplia, su actitud es más de distanciamiento que de 
adhesión. Sus afectos se inclinan a la tradición, sus concesiones a la 
modernidad no las hacen por gusto. 
El modernista es  
 
“un homme d’Église, de n’importe quelle espèce, qui croit à la possibilité 
d’une synthèse entre la vérité essentielle de sa religion et la vérité 
essentielle de la modernité”.21 
 
El catolicismo liberal sigue su camino y sobrevive a la crisis 
modernista, en la medida en que esta se entiende como una controversia 
eclesiástica. Hay algunas figuras en las que modernismo y catolicismo 
liberal coexisten. Una de ella es Antonio Fogazzaro, que se mantuvo como 
                                            
20 Tyrrell, George 1908: 99-101. 
21 Tyrrell, George 1910: Le christianisme à la croisée des chemins : 13, 
19-20, 26-27. Paris: Librairie Critique, Émile Nourry. Afonso Meneo, A. 1990. The 
Sources of Clerical Absolutism. According to Georges Tyrrell. An Evaluation. 
Milwaukee. Diss. Marquette University 
  




liberal en el plano político y fue modernista en la medida en que pidió una 
reforma de la Iglesia en Il Santo y trató de hacer compatibles la 
investigación científica y el pensamiento religioso. Este último rasgo es 
fundamental para diferenciar catolicismo liberal y modernismo.22 
La diferencia entre catolicismo liberal y modernismo es desconocida 
en la Pascendi. Con frecuencia han sido confundidos en algunos estudios 
sobre clericalismo, poder temporal, Iglesia-Estado, autonomía de la 
ciencia. Hay, sin embargo, una eclesiología diferente. El catolicismo liberal 
cree que la Iglesia es una sociedad perfecta jurídicamente. El 
modernismo, sobre todo el moderado, la considera una realidad espiritual, 
que se va desarrollando en el tiempo. Los liberales católico conservadores 
centran sus preocupaciones en las relaciones entre autoridad-libertad, 
pero no plantean nada en relación con el patrimonio doctrinal de la Iglesia. 
Esa fue la posición de los católicos situados en torno a la Rassegna 
Nazionale, como Bonomelli y Sabina Parravicino-Revel.23 
Lorenzo Bedeschi, hablando de la presencia de una pequeña 
corriente rosminiana en el reformismo religioso de las Marcas a través de 
algunos capuchinos, cita a varios, entre ellos al Luigi Puecher Passavalli, 
arzobispo titular de Iconio. Alineado con la minoría en el Concilio Vaticano, 
dimitió de su cargo. A los 54 años se retiró en 1875 a Morrovalle, cerca de 
Macerata. Allí ejerció su ministerio durante veintidós años. Murió el 4 de 
octubre de 1897 Fue el autor de la frase: “Nè ribelli, nè schiavi”. Esos 
rescoldos rosminianos enlazarán con las nuevas orientaciones 
innovadoras de fin de siglo.  
Los grandes amores usan dos lenguajes: el desdén o la ternura. 
Rosmini amó a la Iglesia. No salió de sus labios ni de su corazón una 
palabra que no fuera reverente con ella, con el Jefe de ella; pero sí habló, 
amargamente y como un hombre libre de los poderes civiles que, con su 
prepotencia y su protección, ofendían a la Iglesia y habló también de ese 
mismo modo de los males internos que roían las vísceras de la Iglesia.24 
Un pequeño grupo de jóvenes, capaces de sobrevivir a la condena 
de Murri, seguirá reclamando la autonomía política de los católicos. Cada 
fiel tenía su propia responsabilidad en la acción social y política. 
Sostuvieran esa posición con la creación de secciones, la edición de 
periódicos y las reuniones de la Democrazia Cristiana murriana.25 
Lo mismo sucederá en Turín. Entre los jóvenes, eclesiásticos y 
seglares, se perfiló una “élite di coscienze cattoliche “adulte”, che la crisi 
                                            
22 Botti Alfonso e Cerrato, Rocco (cura di). 2000: 13-14. 
23 Lorenzo Bedeschi, “Il movimento modernista a un secolo della 
condanna”, ibídem: 28-29. 
24 Fogazzaro, Antonio. “La Figura de Antonio Rosmini”, Per Antonio 
Rosmini nel primo centenario della nascita, I, Milano 1897, recogido en Nardi, P. 
(a cura di) 1942. Discorsi: 330.. Milano 1942, 330. Texto citado en Marangon, 
Paolo. 1997 “Sulla genesi della Cinque Piaghe di Antonio Rosmini”, Rivista di 
Storia e Letteratura Religiosa 33: 93. 
25 Bedeschi, Lorenzo. 1993-1995. “Le Marche sotto il profilo riformatore”, 
Fonti e Documenti 22-24: 11-13. Sobre los capuchinos, ibídem: 192-204. 
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modernista coinvolge  e le repressioni disciplinari della curia esasperano e 
diperdono”. Hubo una disposición hacia la reforma interior, dejando en 
segundo plano la instancia sindical y política. Entre estos, Paul Sabatier y 
Brizio Casciola predominan sobre Murri. 
 
 
Bedeschi habla de un rechazo por parte de la autoridad eclesiástica, 
de ese “prezioso potenziale”, numerosos jóvenes que tuvieron que 
refugiarse en esa situación de “catacumbas”, que fueron surgiendo en las 
ciudades italianas.26 
Laicos y católicos han luchado como defensores de dos 
mentalidades contrapuestas. Los laicos, al afirmarse contra los católicos, 
han heredado miméticamente su intransigencia. Eran concurrentes. 
Querían borrar de la sociedad el catolicismo y ocupar su puesto. Esto era 
evidente en la enseñanza. La confrontación brota del conjunto de 
novedades e incertidumbres de ese proyecto competitivo. 
El paso de la catolicidad a la laicidad supuso una experiencia social 
inédita en Francia. Por primea vez una sociedad renuncia a hallar en Dios 
su fundamento y su cohesión. Los sustituye por un pacto democrático 
entre sus miembros en el que se fija el lugar de la religión. Esa inteligencia 
permite a cada uno vivir según su conciencia. 
Por eso la laicidad no ha cerrado la historia ni ha acabado con la 
religión. Esta no ha desaparecido y ocupa un espacio cada vez más 
amplio. Encuentra en las modernas libertades las mejores condiciones de 
existencia. Hay que cerrar un ciclo en que laicidad y religión parecían vivir 
una historia de victorias de una sobre otra.27 
¿Fue el modernismo un movimiento “occidental”? Eso parece. La 
geografía “occidental” del modernismo se explica porque la modernidad, la 
ciencia positiva, el racionalismo, la crítica textual, el subjetivismo, la lógica, 
en la edad contemporánea, son occidentales.28 
En Italia el modernismo enraíza en el Risorgimento. Se proyecta en 
la acción social y en la cultura religiosa entre sacerdotes cultos atentos a 
los problemas de la crítica. 
Las dos personas que encarnan esas dos tendencias son Murri y 
Buonaiuti. Aquel abandonó la Iglesia y dejó el ministerio.29 Buonaiuti 
                                            
26 Bedeschi, Lorenzo. 1979. “Fermenti novatori a Torno all’inizio del 
secolo”, Fonti e  Documenti 8:  10-11. 
27 Poulat, Émile. 2003. Notre laïcité publique. « La France est un 
République laïque» : 290, 321 y 412. Paris : Berg International Éditeurs. 
28 Morozzo della Rocca, Roberto. 2000. “Modernismo nel mondo 
ortodoxo?”, Il modernismo tra la cristianità e la secolarizzazione: 207 a cura di 
Alfonso Botti e Rocco Cerrato Urbino: QuattroVenti. 
29 La secularización de Murri tenía un aspecto paradójico: abandonó el 
sacerdocio, por tener un concepto elevado de lo que eso significaba. 
Había salido de un estado que, si no estaba corrompido, al menos 
cometía el error de creer que todo lo sabe y todo lo puede juzgar… Era ahora un 
sacerdote “intimo ed incognito” para todos los que le guardaban gratitud y afecto, 
aunque quizás habían cometido el delito de manifestárselo. Angelo Migni Ragni-
  




encontró en la Iglesia católica su hogar, su patria, porque en ella hallaba y 
recibía “l’alimento sublime e perenne della nostra vita spirituale”.30 
  El primero, fundador de la democracia cristiana. El segundo, 
profesor en la universidad de Roma. Antonio Fogazzaro aportó su 
prestigio de novelista y su misticismo. Il Rinnovamento, publicada en 
Milán, encauzó el entusiasmo de los jóvenes.  
A diferencia de Francia, donde el modernismo se situaba en el 
campo del trabajo científico, en Italia tuvo una proyección hacia las masas 
y a la propaganda. Deseaba sacudir la tutela eclesiástica.  En Francia se 
trató de un choque entre dos culturas. En Italia, de la reforma de un 
sociedad "religiosa". 
A lo largo del s. XIX se produjo un antagonismo entre fe y razón, 
teología y ciencia, tradiciones antiguas y espíritu moderno, Iglesia y 
sociedad. En algunos lugares como en Francia, se entendió como una 
fractura en "dos Francias". 
El modernismo fue un intento de reconciliación, posible en un 
terreno donde los católicos, incluso los más liberales, jamás se atrevieron 
a entrar. 
El momento fue el encuentro de la enseñanza eclesiástica 
tradicional con las ciencias religiosas, formadas fuera del control de las 
ortodoxias y, a menudo, contra ellas. Se aplicó métodos positivos al 
estudio de unos textos, hasta entonces intangibles. La iniciación a esta 
metodología situaba a un sabio católico ante un dilema: ver en la 
laicización intrínseca del universo religioso una contradicción y una 
profanación, refutando todo el trabajo y poniéndose en condiciones de 
inferioridad o aceptar las reglas, pareciendo introducir el libre examen en 
una religión que lo excluía, multiplicando las dificultades, rebeldes ante 
cualquier tratamiento apologético o autoritario. 
La crisis modernista no se reduce a las circunstancias que la 
originaron, especialmente a la formación eclesiástica estancada frente al 
dinamismo de las ciencias religiosas, ni a las disensiones y animosidades 
que aparecen durante su desarrollo. La crisis certifica la novedad de los 
problemas que se plantean al pensamiento cristiano y la profundidad de la 
resistencia ante los innovadores. 
El conflicto enfrenta a quienes no se encuentra satisfechos con un 
sistema doctrinal y los que quieren preservar su integridad. Revela una 
sociedad religiosa escindida, buscando su camino en medio de un mundo 
                                                                                                                                  
Murri, 3 octubre 1922, en Bedeschi, Lorenzo. 1987-1988. “Inquietudini nel clero 
di periferia”, Studi in onore di Lorenzo Bedeschi I,  Fonti e Documenti 16-17: 135-
136. 
30 Ernesto Buonaiuti-Petre, 6 junio 1921, en Bedeschi, 
Lorenzo.1982.“Buonaiuti dioscuro di Tyrrell nell'area latina (attrarverso due 
carteggi inediti). A: Lettere a Von Hügel (1907-1910); B:  Lettere a M.D. Petre 
(1913-1938)", Studi Storici religiosi 6/1-2: 46-47. 
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cuya cultura, técnicas intelectuales y utillaje mental se modifican con 
rapidez, de forma profunda y definitiva y en todas partes.31 
En España las cosas fueron diferentes. La llamada cuestión 
religiosa, existió y se agravó en el cambio de siglo, a pesar del concordato 
y de la elasticidad con que se recogía el estatuto del catolicismo ene l 
artículo 11 de la Constitución vigente hasta 1931. No era fácil negociar 
una interpretación que pudiera cuestionar las condenas del Syllabus y 
pudieran parece una aceptación del liberalismo y del sistema 
constitucional inspirado en él.  
Cuando en los años de la II República se reaviva, el anticlericalismo 
aparece como una constante del "largo proceso por lograr una 
modernización socioeconómica y, sobre todo, política y cultural".32 El 
catolicismo español, integrista en su concepción de la religión y hostil al 
liberalismo y a cualquier transacción con la modernidad, se mantuvo fiel a 
sí mismo más de un siglo. 
Desde esa perspectiva, el anticlericalismo español, salvo en el caso 
de algunas minorías, se situó entre aquellos sectores que entendieron que 
la religión, siendo una manifestación importante de la vida humana, tenía 
su lugar en la esfera privada. El Estado debía ser laico.33 
 
Paul Sabatier  
Paul Sabatier, hijo de un pastor protestante, nació en Cévennes el 3 
de agosto 1858. Estudió en la facultad de teología protestante de París 
entre 1880-1884, donde inició sus estudios sobre el cristianismo primitivo. 
Luego se centró en la “cuestión franciscana”, hacia donde lo dirigió Ernest 
Renan, uno de sus maestros. Vicario en una comunidad de Strasbourg, 
contrajo matrimonio con Léna Wust. En 1889, renunció a una canonjía en 
la catedral de la ciudad, para no perder la ciudadanía francesa. Regresó a 
París. Renunció a ser pastor de una comunidad de la ciudad y se retiró a 
una pobre parroquia, Saint-Cierge-la-Serre, en el departamento de la 
Ardèche, uno de los más pobres de Francia. 
Hizo también de médico, porque había hecho algunos estudios de 
medicina. Por motivos de salud hubo de renunciar. Compró una pequeña 
propiedad en Chantegrillet, cerca de Crest.  
En 1889 se traslada a Asís. Paul Sabatier dejó su trabajo, como 
pastor en 1893, para dedicarse a promover el ideal franciscano de reforma 
que une a la paz y la fraternidad. Permanece protestante, pero muy crítico 
respecto a la herencia del siglo XVI. Es liberal y no dogmático. Tiene una 
gran simpatía hacia el catolicismo, en el que admira la comunión de las 
                                            
31 Poulat, Emile  1962. Histoire, dogme et critique dans la crise 
moderniste: 8-9, 18 y 29. Tournai: Casterman,  
32 Republicanos y socialistas saben que "la modernización del país 
dependerá, en parte, de la aplicación de su política de secularización". Aubert, 
Paul. 2002. "Luchar contra los poderes fácticos: el anticlericalismo, Religión y 
sociedad en España (siglos XIX y XX), Actas reunidas y presentadas por Paul 
Aubert: 253.  Madrid: Casa de Velázquez. 
33 Suárez Cortina, Manuel. 2002. "Democracia y anticlericalismo en la 
crisis de 1898", ibídem: 218. 
  




almas, concebida como una fraternidad universal y horizontal, germen del 
futuro del cristianismo. La recapitulación de todas las cosas en Cristo será 
el momento final y pleno. 
En 1893 editó por su cuenta la Vie de Saint François,34 incluida en el 
Índice e 8 de junio del año siguiente. Editó después la edición de otros 
documentos sobre el movimiento franciscano. Su visión de San Francisco 
y del franciscanismo le hizo simpatizar con el modernismo. En 1898 fue 
declarado ciudadano honorario de Asís. 
Pese a su condena, el 29 de mayo de 1904 fue recibido en 
audiencia por Pío X. En la crisis con Francia, Sabatier se mostró a favor 
de la Separación. Cada uno debe permanecer en su confesión, en su 
Iglesia. En relación con la Iglesia católica consideró un error la postura de 
la Santa Sede en la crisis con Francia y apostó por la separación como 
una forma de que la Iglesia mantuviera su liberta. En esta nueva situación 
y gracias a Loisy, Houtin, Le Roy, la Iglesia católica en Francia tenía un 
horizonte mejor, que podría cerrar su hipoteca con el partido monárquico 
clerical, anti-republicano. Podría consolidarse así la orientación del clero y 
de los católicos hacia la democracia. 
Durante la crisis modernista, fue beligerante y participó en la 
oposición a la Pascendi Dominici Gregis. Sabatier se integró en ese grupo 
de amigos, que la encíclica y el catolicismo intransigente consideraron una 
red poderosa que pretendía la destrucción de la Iglesia. En febrero de 
1909 Pío X dijo que Paul Sabatier era la “sirena” del modernismo.35 
 
“Sabatier puntava… su di un cattolicesimo nuovo, alleato di ogni 
moto progressivo delo spirito umano sia nel campo culturale che in quello 
politico: queste sue aspirazioni spiegano come egli si volgesse cont tanta 
simpatia verso I cattolici liberali modenisti”.36 
 
Durante la guerra, asumió de nuevo las funciones de pastor en 
sustituyendo a los movilizados. Terminada la guerra, regresó a Strasbourg 
como profesor. Pronunció numerosas conferencias en Francia e Inglaterra. 
Regresó a Asís en 1924. Murió en Strasborg el 4 marzo 1928.37  El obispo 
Geremia Bonomelli escribió 25 años antes: 
 
"Paul Sabatier non ha la fede, ma in S. Francesco d'Assisi ne sente 
le bellezze e ne subisce il fascino, e in qualche modo la rappresenta in se 
stesso. Egli è uomo dalla semplice vita, dolce, amabile... saluta per via i 
                                            
34 1894. 418. París: Librairie Fischbacher, reimprensa, 2009. 
552.Bilio.Bazaar.  
35 Sabatier- Fantoni Sellon, 27 febrero 1909, Bedeschi, Lorenzo. 1987-
1988. “L’affaire L. M. Fantoni e la fine de l’amicizia Luigi Piastrelli-P. Sabatier”, 
Fonti e Documenti 16-17: 473. 
36 Paserin d’Entrèves, Ettore. 1973. “Carteggio Fogazzaro-Sabatier”, Fonti 
e Documenti  2: 7-12. 
37 Franchini, Sandro G. 1997. "Nuovi documento sugli esordi della Società 
Intenazional di Studi Franciscani fondata da Paul Sabatier", Rivista di Storia della 
Chiesa in Italia 5:136, donde se indica bibliografía 
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ragazzi che lo conoscono, sorridi a tutti con un fare pieno di garbo e, se 
può, non è servizio che rifiuti. Gli ha difetto la fede. ma non gli hanno 
difetto le opere, quelle che si possono avere senza la fede, e amo credere 
che Sabatier morrà con la sua fede di S. Francesco".38 
 
Quizás extrañó al obispo que Sabatier hubiera dejado su parroquia 
en 1893. Con todo, “et in communione sanctorum”, fue una entrañable 
prueba de afecto desear que muriera acompañado de su fe en San 
Francisco. 
En el contexto de inquietudes espirituales, de proyectos de 
renovación religiosa y de reformas, la figura de Paul Sabatier tiene un 
lugar destacado por sus numerosas relaciones y por la confianza que en él 
depositaron sus amigos. Entre las razones que explican el lugar que 




Había una corriente en el protestantismo francés, con muchos 
seguidores en 1929. Representaban un “cristianismo progresista”, que 
enlazaba con el protestantismo liberal del siglo XIX. Creían en Dios. 
Veneraban a Jesús como modelo ético. Se entendieron con los 
modernistas católicos y con los liberales de otras religiones, dice Weill. 
Algunos, como Sabatier, juzgaron necesario liberar del yugo de la Iglesia 
de Roma al cristianismo. Otros pensaban que es más religioso el ateísmo 
consciente que una ciega adhesión a la ortodoxia, como sostuvo Wilfred 
Monod.  
Organizaron Congresos internacionales. El primero fue en Londres 
en 1905 y el último en París en 1913. En medio, los de Ámsterdam, 
Ginebra, Boston y Berlín. Querían establecer puentes entre ciencia y 
religión. Negaban la idea laica, entendida como negación de la religión, 
pero estaban a favor de un sistema político que asegurase a los Estados y 
a los pueblos frente a cualquier imposición doctrinal.39 
Miembro de la Unione per il Bene, Alice Hallgarten Franchetti morirá 
el 22 de octubre de 1911, en el sanatorio de Leysin, en el canton Vaud, al 
sureste del lago Leman.  Allí se extinguió la “Fiammella franciscana”, como 
A. Josz la designó en 1913. Esa expresión que la asocia con la tradición 
franciscana, subraya que vivió entregada a los demás, sin pensar en sí 
misma, celosa sólo de su interioridad. Arruinó su salud haciendo el bien. 
Estuvo en la cabecera de un campesino con una grave enfermedad 
contagiosa. Alimentaba a los pájaros en el invierno. Vivió frugalmente. 
                                            
38 Bonomelli, Geremia. 1900. Viaggiando in vari paesi e in vari tempi, 
Milano 1900, en Bellò, Carlo. 1961. "Note ad un carteggio inedito fra Mons. 
Bonomelli e Paul Sabatier (1900-1913)", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 15: 
31. Hay una edición de esta obra en 1908. 
39 Weill, Georges. 1929. . Histoire de l’idée laïque en France au XIXe 
siècle : 390. Paris: Librairie Félix Alcan. Hay una reproducción, 2004. Paris: 
Hachette Littératures. 
  




Cuando le preguntaron cómo podía ser tan activa, respondió que San 
Francisco comía menos y trabajaba más.40 
Como él, miró a la “cara sorella morte, la nostra morte corporale” por 
la que alabó al Señor. Halló la belleza del Creador en sus criaturas.  Vivió 
en la sencillez y en la alegría y, quizás por su amistad con Paul Sabatier,41 
buscó una fe entendida y una búsqueda crítica de las fuentes del 
cristianismo.  Sabatier envió a los Franchetti los libros que publicó. 
Alice se lo agradecía en sus cartas del 18 y del 20 de septiembre de 
1902: le ayudaba “ad avvicinarmi laicamente ad un ideale di vita reso 
naturale e realizzabile dal “suo santo”. Buscaba claridad, no erudición. 
Unas semanas antes de su muerte, el 22 de abril de 1911, lamentaba no 
poder estar en la Montesca en las fechas en que Paul Sabatier podía 
visitarla.42 
A Alice Franchetti le escribió Sabatier: 
 
“Siate certa che l’ardore con il quale Voi vi interessate a tutto ciò 
che vive, a tutto ciò che fa forza, ha una grande importanza. All’ora attuale 
il desinteressamento –ne senso più elevato della parola- non esiste 
press’a poco in nessun luogo. Sia ai papisti che agli antipapisti, Voi date la 
senzacione della strettezza del mondo intellettuale e morale nel quale essi 
si muoVono. Non vi è più grande servizio alla nostra generazione che 
questo”.43  
 
Era sensible Paul Sabatier a la verdad, al bien y a la belleza. 
 
“C’est un vrai plaisir   de vous lire justement pour ce charme de 
sérénité qui est le partage des âmes qui vivent dans la lumière au-dessus 
des passions à la recherche du vrai, du bon et du beau”.44  
 
Su encuentro con Paul Sabatier fue para Francesco Mari una 
alegría. Le impresionó su simpatía hacia el catolicismo y su esperanza en 
la renovación del mismo. Admiró la bondad exquisita de Paul Sabatier, su 
                                            
40 Esta energía habitual la recuperó tras una crisis, gracias a un viaje. 
Regresó contenta. Le gustaba el “lavoro tranquillo e sereno”, que hacía en La 
Montesco. Carta a Paul Sabatier, 20 mayo 1910, Fossati, Roberta, (a cura di) 
1987-1988. “Alice Hallgarten Franchetti e le sue iniziative alla Montesca”, , Fonti 
e Documenti 16-17. Studi in onore di Lorenzo Bedeschi I: 339. 
41 La influencia de Sabatier la concretaba Alice en lo que estaba 
aprendiendo sobre San Francisco. Se alegraba de ver cómo los niños de la 
Montesco acogían el espiritu de San Francisco. Creía que era así, porque eran 
“parole che vanno al cuore”. Carta a Paul Sabatier, Roma 26 diciembre 1903, 
312. Le pidió que le enviara su edición del Sacrum Commercium, aparecida en 
1904. Carta desde Città di Castello, 29 marzo 1907, ibídem: 327.  
42 ibídem: 295-298, 304-305 y 346-347. 
43 Paul Sabatier-Alice Franchetti, 22 de mayop 1908, ibídem: 334-335. 
44 Giulia Melzi d’Eril, abuela de Tommaso Gallarati Scotti, a Sabatier, 15 
junio 1906,  “Sabatier e i Lombardi”, Bedesch i, Lorenzo, (a cura di).1974. Fonti e 
Documenti 3: 714.  
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gran cultura, puesta siempre al servicio de la verdad, la mejor de las 
causas.45  
En una carta a Brizio Casciola, menciona Giovanni Semeria a David 
Levi-Moreno, un judío lleno de sentimiento cristiano, a quien calificaba 
como “ottimo”.  Editaba una revista, Communione degli onesti. La había 
encontrado en casa del párroco de Cetara muy cerca de Salerno. Levi-
Moreno se inspiró en San Francisco. Ayudó a los niños pobres y 
huérfanos. Antonietta Giacomelli le admiraba. En sus últimos años quedó 
ciego.46 
Lorenzo Bedeschi subrayó el escaso relieve que, que en la historia 
de las ideas, tuvo este “revival” del franciscanismo, sea como expresión de 
una religiosidad vaga, en claves románticas, tolstoyanas o como reacción 
frente al positivismo. Para Bedeschi es innegable que el renacimiento 
franciscano abrió camino al catolicismo crítico, anticurial, que se articulará 
en torno al modernismo. En Italia esa etapa se vincula con Paul Sabatier. 
Sus estudios sobre San Francisco actualizaron su obra y su mensaje: fue 
precursor del movimiento democrático moderno, amante de la libertad. 
Paul Sabatier recuperó la humanidad y la poesía en la vida del Santo, 
superando la hagiografía. Eso explica que su Vida de San Francisco, pese 
estar incluida en el Índice, alcanzara un éxito en su versión italiana de 
1896.  
Con motivo del centenario de su nacimiento, Francisco de Asís fue 
llamado patrono del movimiento social católico, y “amigo del pueblo”.  El 
santo atraía con sus ideales ascéticos, su pobreza, su participación en las 
condiciones de vida de los pobres, su independencia, su dimensión 
individual, nunca abandonada, su idea de la Iglesia ajena al poder 
temporal, a la riqueza, su crítica al control de la Curia, su experiencia de la 
fe como libertad creativa… Esta recuperación de la tradición franciscana 
desembocó en Italia en la demanda de reformas eclesiásticas y en el 
cultivo de la crítica histórica.47 
Al aprobarse Ley de Separación, en diciembre de 1905, Paul 
Sabatier fue favorable a ella, porque favorecía la libertad de la Iglesia 
frente a todas las hipotecas creadas por su poder temporal, por su alianza 
con el Estado. Había una analogía con Italia, donde existía la cuestión 
romana. Los católicos liberales y los católicos democráticos veían con 
simpatía esta posición de Paul Sabatier. 
 
“Insomma Sabatier appare come coluí che sulla linea di una 
autentica tradizione italiana inagugurata da S. Francesco, rivendica 
                                            
45 Francesco Mari-Sabatier , 31 julio 1906, en Lorenzo Bedeschi, “Il 
gruppo nocerino e le sue caratteristiche”,  Fonti e Documenti 18-19 (1989-1990) 
111. 
46 Semería-Casciola, Génova, 31 octubre 1902, Aronica, Ferdinando, (a 
cura di). 1976-1977. “Carteggio Semeria-Casciola” (carte Casciola  e Archivio 
generale barnabitico), ,  Fonti e Documenti 5-6: 467. 
47 “Ecco un aspetto molto importante di sottoluineare e che finora è forse  
passato inosservato. Il primo approccio in genere dei cattolici italiani alla critica 
storica sembra realizzarsi sulle fonti francescane”.  
  




l’autonomia politica ai credenti, entrndo così nelle simpatie liberal-catoliche 
e perfino laico-massoniche. Da questo gli si aprono i circoli aristocratico-
borghesi delle varie città italiane”.48 
 
 
El catolicismo regenerado nada tiene que ver con su versión romana 
y clerical. La existencia de una minoría dispuesta a promover reformas en 
sus respectivas iglesias importa más que la confesión a la que se 
pertenece. Cada uno debe permanecer en la suya, preparando la 
desaparición de las diferentes denominaciones cristianas para abrir paso a 
una Iglesia nueva, que será el triunfo de la religión del espíritu sobre la de 
la autoridad.49 
Típico del restauracionismo es la mezcla de lo religioso con lo 
político. La política es teología y la teología es “política de Dios”, que se 
concreta en una idea y una praxis de cruzada. Se desea ardientemente el 
retorno al Antiguo Régimen, porque será la victoria sobre el 
parlamentarismo y la democracia, causa traído todos los males. 
Dios está por encima de todos: hay que someterse a Él. Este 
gobierno de Dios no vive desvinculado de un sistema de intereses 
creados, económicos, culturales y sociales, atacados por aquellos a los 
que se combate. Es así, porque el restauracionismo como construcción, 
teológicamente fundada, lo abarca todo.50 
 
Alfred Loisy y el P. Lagrange 
Nombrado Loisy el 4 de septiembre de 1894 capellán de las 
Carmelitas de Neuilly, escribe sus primeras impresiones el día 17: 
“Situation très modeste, ministère passablement absorbant. Combien de 
temps cela durera-t-il?”. Los dos ejes de su vida, la actividad intelectual y 
la acción moral inician una nueva fase. Hasta entonces, vivió confinado en 
el trabajo científico, estudiando las relaciones de la crítica con la teología 
en el terreno de la exégesis. Ahora, “c’étaient l’ensemble du problème 
religieux et les conditions générales du ministère ecclésiastique qui allaient 
être l’objet quotidien de mes expériences”. 
Sus trabajos no eran una forma de llenar el tiempo. Después de lo 
sucedido, no podría recuperar la fe ingenua de su infancia. Eso significa n 
o poder aceptar a la letra ningún artículo del credo, salvo que Jesús fue 
crucificado bajo Poncio Pilato. Al mismo tiempo crecía su convicción de 
que la religión era un bien capaz de intervenir en la historia de los 
hombres. Con sus limitaciones y defectos, todas las formas religiosas 
representaban casi la totalidad de la vida moral. La religión cristiana y la 
religión de Israel sobresalían por la altura de su ideal.  
                                            
48 Bedeschi, Lorenzo. 1974. I¡ Introduzione, “Sabatier e i Lombardi”, 
Fonti e Documenti 3: 679-685. La cita en la nota anterior, ibídem: 683 
49 Sorrel, Christian. 2003. Libéralisme et modernisme. Mgr. Lacroix (1855-
1922).  Enquête sur un suspect: 247-248, Paris: Cerf. 
50 Duch, Lluis. 1991.”Restauracionismo católico alemán de entreguerras 
(1918-1939)”, Cristianesimo nella Storia XII/3: 639 y 681. 
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La Iglesia católica era la madre de Europa. Loisy, a pesar de todo lo 
que le había hecho sufrir, permanecía fiel a ella.51 
Al regresar como todos los años de París a Ceffond, el pequeño 
pueblo a donde se retiraba, tras acabar su curso, escribió el 6 de abril de 
1914 en su carnet de notas. La suerte de las personas ancianas célibes es 
morir abandonado. La sociedad apenas les deja un lugar al sol o a la 
sombra durante su vida. Parece esperar impaciente que desaparezcan  
En su caso eso es más evidente, porque parecía que ocupaba un 
puesto que debería ser para un laico. Quería acabar su labor en paz, 
esperando, como recompensa, saber que había cumplido con su deber. 
Sentía que la vida había pasado junto a él. Había pasado su tiempo para 
sumergirse en ella. El trabajo centrado en las ideas carecía de 
importancia. No quería hacerse una ilusión que le engañara en ese punto. 
 
“En ce qui me concerne je dois savoir mieux que personne le peu 
que valent mes élucubrations. Mais c’est ce que je peux faire de mieux, 
n’étant plus propre à rien autre chose. Par conséquent c’est que je dois 
faire… le travail est, en somme, plus sain que l’inaction, et je mourrais 
d’ennui plus facilement que de fatigue”. 
 
Semanas más tarde, vuelve sobre este estado de ánimo. Estaba 
proyectando sus lecciones para el curso 1914-1915, tal como le 
comunicaba a Von Hügel el 7 de julio. Aquella nota del 6 de abril solo 
reflejaba una parte de su existencia: “la solitude de ma vie privée et le 
désagrément résultant de je ne sais quelle défiance dans les milieux 
scientifiques”.52 
El 5 de junio de 1891 se ponía la primera piedra de la Escuela 
Bíblica de Jerusalén. El P. Marie-Joseph Lagrange quiso enterrar un 
fragmento de la túnica del P. Lacordaire. De él había aprendido que la 
verdad reside en la conformidad con la experiencia. Frente a quienes 
juzgaban que la Escritura era intocable y que el espíritu crítico era un 
sacrílego, sostuvo que la ciencia no es "confesional". A eso lo llamaba 
Lagrange "liberalismo".53 
 
Había que medir el tiempo necesario y examinar a quienes 
incumbía esta empresa de renovación. Los que han recibido de Dios una 
inteligencia penetrante, no deben perder de vista la marcha de las cosas, 
las necesidades del futuro, la distinción entre lo absoluto y lo que está 
sometido a cambios. El P. Cormier, superior de Lagrange,  el 20 de julio 
de 1893 le aviso que los que sirven, hasta el fondo, la causa de Dios, casi 
                                            
51 Loisy, Alfred. 1930.  Mémoires  pour servir à l’histoire religieuse de 
notre temps, tome premier  1857-1900: 358 y 363.  Paris: Émile Nourry Éditeur,  
52 Loisy, Alfred. 1930: 278-279 y 281. 
53 Fue esta tendencia "liberal" la que propició en 1912 el proyecto de 
apertura de una escuela bíblica, con estatuto de Instituto Pontificio, bajo la 
dirección del P. Fonck, jesuita. Guitton, Jean. 1993. Retrato del Padre Lagrange. 
El que reconcilió la ciencia con la fe: 13-14 y 66. Madrid: Palabra.  La edición 
original, 1992. Paris: Robert Laffont. 
  




siempre tienen que pagar el precio de los sufrimientos morales, las críticas 
de los de fuera y las angustias causadas por los de dentro: “foris pugnae 
intus timores (2 Cor  7, 5). Eso no debe desanimarlos. Prueban la pureza 
de sus intenciones, si tienen la conciencia limpia, porque en nada se 
obstinan. Trabajan humildes y perseverantes y casi siempre, “au bout d’un 
demi-siècle que ce qu’il semblait téméraire devient le sentiment 
communément adopté”. 
El P. Cormier informó a Lagrange que molestaba en Roma el tono 
cortante, autosuficiente y de simpatía hacia lo moderno que había en las 
colaboraciones de Giovanni Semeria en la Revue Biblique.54 Semeria, 
junto a Paolo Savi, también barnabita, formaba parte de la Società per gli  
Studi Biblici, fundada en 1889 por Orazio Marucchi y por Isidoro Carini.55 
En 1895 los dos barnabitas eran considerados por la Revue Biblique como 
los iniciadores de los estudios bíblicos en Italia.  
Semeria unía a los estudios exegéticos una preocupación pastoral. 
Buscaba difundir entre los católicos los datos de la investigación bíblica y 
los llamaba a un contacto directo con el texto.56 Lo desplazaron a 
Bruselas. "Ora eccomi qui a Genova, ad espiare i miei delitti intellettuali, a 
curare il male della testa con unn sistema de cretinizzazione progressiva. 
Fiat...sarà per il meglio anche questo".57  
Entre las familias católicas de Génova había dos tendencias. La 
conservadora se alineaba al lado de la Compañía de Jesús. Las 
“liberalizantes”, al lado de los barnabitas, que tenían dos colegios y un 
                                            
54 Cormier-Lagrange, 10 agosto 1893, Bernard Montagnes, Marie-Joseph 




56 Cerrato, Rocco. 2000. “Critica Storica ed esegesi biblica nel 
modernismo italiano”, Il modernismo tra cristianità e secolarizzazione, Bilanci e 
prospettive:595. Atti del Convegno internazionale di studi storici, tenutosi ad 
Urbino dal 1º al 4 ottobre 1997, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: 
Quattroventi. 
57 El P. Semeria se dedicaba a vigilar estudios de alumnos en los 
primeros cursos. Semeria-De Sanctis,  febrero-marzo 1896, en Accame, Silvio. 
1972. "Dal Carteggio di Gaetano de Sanctis", Rivista di Storia della Chiesa in 
Italia 26: 32. Semeria y el catolicismo italiano, el ambiente de Génova. Sus 
relaciones con los arzobispos Edoardo Pulciano y el electo Andrea Caron, sus 
polémicas con Giovanni Boccardo, Giuseppe Chiaudano, Guido Mattiusi y la 
oposición del catolicismo intransigente, sus posiciones apologéticas, su postura 
ante Il Santo, sus conflictos con el Papa, con sus superiores y su decisión de 
pedir una aclaración sobre el alcance del juramento antimodernista, su exilio a 
Bruselas….Una biografía intelectual de Giovanni Semeria, Il caso Semeria 
(1900-1912), Gentili. A. e. Zambarbieri,A. (a cura di) 1975. Fonti e Documenti 4: 
55-216. Comprende i carteggi semeriani e due appendici sugli "errori" semeriani. 
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templo en la zona residencial de la burguesía empresarial,  abierta a las 
ideas nuevas, patriota y nacional.58 
En el balance de su visita a Génova. Emilio Parodi, el 23 de julio de 
1905 informaba de la actividad de Giovanni Semeria. Influía con sus ideas 
y su estilo de predicación. Era  
 
“uomo di singolare  coltura, di studii profondi, d’ingegno robusto, di 
operosità straordinaria, del quale però debbo riferire che... a rigaurdo della 
su predicazione, (si) osserva che slancia principii che possono essere 
facilmente interpretati male –che mette fuori tante novità atte a far male 
nel popolo- e mette dubbio o vuol provare non vere tante cosem 
esponendone  altre che contrastatno colla direzione, collo spirito della 
Chiesa e offendono le pie orecchie”. 
Se le imputaba una acentuada tendencia a una deplorable 
hipercrítica, que ponía todo en duda y conducía, fatalmente, al 
racionalismo, “que, desgraciadamente, se abre camino entre el clero 
joven”. En el seminario se leían sus escritos.59 
Al acabar su visita a Génova, Emilio Parodi, alabó el 
comportamiento personal del arzobispo Edoardo Pulciano, pero su 
balance era negativo. En la diócesis, había una gran actividad, pero 
faltaba dirección. 
En la acción social, Parodi hablaba de  las instituciones católicas, de 
los círculos populares, de las sociedades obreras, pero en algunas de 
ellas existía “una tendeza alle idee moderne di democrazia autonoma che 
toglie loro la forza per opporsi alla mala peste del socialismo”. En otras, la 
tendencia era promover el tiempo libre, la diversión…”que apartan a los 
socios de la participación en la vida parroquial, no habiendo diferencia 
entre ellas y otras sociedades liberales”.60 
 
Dietrich Von Hügel 
De los presentes en el encuentro celebrado en julio de 1907, en 
Molveno, provincia de Trento, Friedrich Von Hügel era, con mucho, la 
persona de mayor cultura y preparación espiritual. Con su penetración y 
su sonrisa dulce, condescendiente, y su palabra clarividente, mostraba 
una “perizia critico-storica ineguagiabile” y una profundidad religiosa 
“raccolta e sempre luminosamente modesta”. 
Recordaba Buonaiuti que Von Hügel previó entonces dificultades y 
momento duros. Debían estar preparados en su vida y en su trabajo y 
tener un sentido combativo, que les diera fuerza para afrontar las más 
duras situaciones y las más arriesgadas refriegas. 
                                            
58 Bedeschi, Lorenzo. 1975. “Lineamenti socioreligiosi 
dell’antimodernismo genovese”, Fonti e Documenti 4: 10-11. 
59 Vian, Giovanni. 1998. La riforma della Chiesa per la restaurazione 
cristiana della società. Le visite apostoliche delle diocesi e dei seminari d'Italia 
promosse durante il pontificato di Pio X (1903-1914): 507-508. Roma: Herder 
Editrice e Libreria 
60 Íbídem: 503-506.. 
  




No podían olvidar que el cristianismo es lucha, agonía y muerte. 
Siguiendo a Pascal,  
 
“ci istillò nell’animo, con una cadenza ritmica di acenti di cui ho ancora 
l’eco nello spirito,  che il Cristo agonizza nel mondo, fino alla fine del 
mondo e dei secoli, e che non è pertanto il caso di sonnecchiare nella 
pigrizia e nella acquiescenza vile”. 
“Io so che, rientrato a Roma, quei propositi mi furonno guida e precetto 
nell’ora della tempesta curialesca”. 
 
La publicación de la Pascendi Dominici Gregis, fue una “bufera”, una 
tormenta. El modernismo no era lo que la encíclica decía sobre él. El 
mejor desmentido fue la muerte de George Tyrrell, que Buonaiuti califica 
de holocausto.  
 
“Il modernismo era nato di un leale ed umile riconoscimento della 
divergenza insanabile fra le posizioni della teologia ortodossa e le 
conclusioni inoppugnabili della scienza storica. Il modernismo era scaturito 
dal bisogno irrefrenabile di un manipolo di sacerdoti pronti a gettare per le 
loro idee la vista allo sbaraglio, i quali dinanzi a realtà storico-critiche, 
nettamente in conflitto con quel che i teologii continuavano a ripetere dalle 
lore anachroniche cattedre, si sforzavano di trovare una più profonda e più 
valida saldatura fra loro incrollabile fede nei valori eterni del cristianesimo, 
religione di fraternità e di pace, nella spiritualità e nei carismi, e la loro 
docile adesione ai nuovi ideali della socievolezza umana e della fratenità 
sopranazionale”. 
 
A Buonaiuti esta nueva situación, a sus 26 años, le produjo dudas y 
le hizo asumir un protagonismo que, en ese momento, repugnaba a su 
timidez. Esa experiencia le enseñó a ser “sempre tremante al cospetto 
della inviolabile sacralità, che è nella fede di ogni anima e nel peso di ogni 
tradizione”. 
 
“La crisi repetentina e inattesa sembrava aver determinato prima 
que qualsiasi processo di maturazione avesse raggiunto il suo pilogo, una 
polarizzazione eterogenea delle correnti modernistiche e di ciascuno di 
suoi eminenti e operosi corifei”.61  
 
 Otros tuvieron la misma experiencia al contacto y con la amistad de 
Dietrich Von Hügel. 
La presencia de círculos modernistas en Roma se explica por el 
impulso cultural que se produjo en la etapa última de León XIII. Fue 
favorecido por la situación política, una pacificación lenta, que buscaba 
legitimar el poder en un momento de profundas transformaciones sociales. 
Apareció una sensibilidad literaria nueva, un retorno al neo-romanticismo. 
Todo eso empujó a traducir la lex credendi  en una nueva lex orandi. 
                                            
61 Buonaiuti, Ernesto. 1945.  Pellegrino di Roma: 94-96 y 123. Roma: 
Darsena, Memorie e Confessioni.  
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Hay que buscar en el origen del modernismo esa innovación en la 
piedad, desde unas devociones, centradas en conmemoraciones externas 
del misterio cristiano, hacia la experiencia directa de la fe por medio de la 
lectura de la Biblia. Eso supuso una crisis en la versión tomista, en la 
racionalidad de la fe de la escolástica, de Belarmino. En ese camino 
pueden hallarse “suggestioni immanantische e pascaliane”.62 
A finales de 1889 moría el obispo anglicano de Durham, Joseph 
Barber Lighfoot.  Friedrich Von Hügel dijo que era “trabajador, modesto, 
sencillo y valiente”. Pasados unos años, el 11 de agosto de 1920, Von 
Hügel, a quien Delehaye pidió sus recuerdos para un homenaje, decía del 
P. Schmedt que había conseguido unir siempre una apertura de espíritu 
en sus investigaciones y una docilidad llena de amor, propia de un 
católico.63 
La Societé des Bollandistes, es una institución de la Compañía de 
Jesús, que trabajaba para dar una base histórica a las vidas de los santos.  
En 1905, el jesuita Hippolyte Delehaye publicó Les Légendes 
hagiographiques.64 Fue como un manifiesto. Aquellos años estaban bajo 
sospecha los que hacían crítica histórica. ¿Qué sostenía este escrito? En 
el catolicismo, los santos no son ni herederos ni sustitutos de los dioses y 
héroes paganos. Las vidas escritas de los santos procedían del culto 
recibían y buscaban fomentarlo. 
El P. Delehaye avisaba que no aportaban una información histórica. 
No podía esperarse de estos escritos. Esta postura fue recibida con recelo 
o minusvalorada incluso en tiempos de León XIII por una persona tan 
abierta como el cardenal Rampolla. Nadie sospecharía hoy de ella.65 Más 
aún, la Iglesia exige una biografía crítica como uno de los pasos 
necesarios para un proceso de beatificación. 
La situación creada por la crisis modernista se prolongó más allá de 
la etapa de Pío X y causó problemas y sufrimiento a los sabios católicos 
esos años. Vivieron  
                                            
62 Bedeschi, Lorenzo. 1969. “Circoli modernizzanti a Roma, a cavallo del 
secolo (con alcuni documenti inediti)”, Studi Romani 2: 6-31. Citamos por la 
colección de sus trabajos editada en Fonti e Documenti 15 (1986):  49. 
63 Hügel-Delehaye,  24 enero 1890, 2002. Von Hügel, Turner et les 
Bollandistes. Correspondence: 37-38 y 65, présentation, édition et commentaire 
de en Joassart, Bernad. 2002. Bruxelles: Societés des Bollandistes. Steinmann, 
J. 1962.Friedrich Von Hügel. Sa vie, son oeuvre et ses amitiés. Paris: Aubier; 
Heaney, J. 1969. The Modernist Crisis: Von Hügel. London: Chapman; Whelan, 
T. 1971. The spirituality of Friedrich Von Hügel. London: Collins; Barmann, L.F.  
1972. Baron Friedrich Von Hügel and the Modernist Crisis in England. 
Cambridge: University Press; Loome, T.M. 1973. “The Enigma of Baron Friedrich 
Von Hügel as Modernist”, The Downside Review XCI:  13-24, 123-140, 204-230; 
Neuner, P. 1977. Religion zwischen Kirche und Mystik. Friedrich Von Hügel und 
der Modernismus. Frankfurt: Knech; Kelly, J.  1983. Baron Friedrich Von Hügel’s 
Philosophy of religion. Leuven: University Press, 1983. 
64 1906. Bruxelles: Bureaux de la Société des Bollandistes. 
65 Joassart, Bernad. 2002: 8-13. La referencia al cardenal Rampolla, 
ibídem: 62-63. 
  





“entre les exigences d’une critique sérieuse dans leur discipline… et les 
préjugés d’autorités ecclésiastiques aux yeux desquelles toute critique 
était une atteinte, parfois grave, à la foi catholique”66 
 
El 27 de enero de 1925 murió Frederich Von Hügel. La lápida en su 
tumba en una parroquia inglesa muestra la simple inscripción: “¿A quién 
tengo en el cielo, sino a Ti?” Es el verso 25 el salmo 73.67 
Dos años más.  tarde, se publicó Baron Frederich Von Hügel, 
Selected Letteers, 1896-1924, Edited by Bernard Holland.68 Tras ese 
acontecimiento y partiendo de la comunicación de Maude Dominica Petre 
en el Congreso celebrado  
 
en abril de 1927, con motivo de su 70 aniversario, matizó Loisy la imagen 
de su amigo. No entendió el modo cómo Frederich Von Hügel armonizó su 
religión, su vida, su ciencia y su permanencia dentro del catolicismo. Petre 
quizás lo resolvía estableciendo que fue un santo pero no un mártir, 
mientras que George Tyrrell no fue un santo pero sí un mártir.69 
 
Romolo Murri 
En el inicio del siglo XX, en el grupo que postula reformas, Romulo 
Murri  tiene valor de modelo. Lorenzo Bedeschi se encarga de publicar su 
epistolario. Subraya que la clave espiritual es decisiva para entender la 
figura de Murri. Debe liberarse de la reducción política. Bedeschi “individua 
anzitutto la preoccupazione di far maturare nella coscienza dei credenti  un 
impegno prepolitico necesario poi per l’incontro tra fede e valori civili di 
libertà e democrazia. Logica premessa all’autonomia politica dei cattolici 
nei confronti della gerarchia”. 
Murri es una personalidad dotada de una enorme capacidad 
organizativa y, en el mundo clerical, eso es una novedad en la 
comprensión de la realidad. Tiene  una concepción orgánica y evolutiva de 
la sociedad. Su intransigencia se enraíza en una comprensión de la 
realidad nacional italiana, ya irreversible. Tras la Rerum Novarum, los 
                                            
66 Joassart, Bernad. 2002:  25. 
67 “Pero yo estoy siempre contigo, tú me has tomado de la mano derecha; 
me guiarás con tu consejo y después, me recibirás con gloria. ¿A quién sino a ti 
tengo yo en el cielo? Si estoy contigo, no deseo nada en la tierra. Aunque mi 
corazón y mi carne se consuman, Dios es mi herencia para siempre  y la Roca 
de mi corazón. (Salmo 73, 23-26) 
68 Localizable en The Book Squirrel Limited (Stoke-on-Trent, Staffordshire, 
STS, United Kingdom) http://www.iberlibro.com/Baron-Friedrich-Hugel-Selected-
Letters-1896-1924/4646384865/bd 
69 Loisy, A. 1931: 468-471, 486 y 533. 
Mémoires pour servir à l’histoire religieuse de notre temps,  Tome 
Troisième 1908-1927, Paris, Émile Nourry, Éditeur, 1931, 468-471, 486 y 533. La 
opinión de Loisy sobre Selected Baron Frederich Von Hügel, Selected Letters, 
1896-1924, Edited by a Memoir by Bernard Holland: 484-485. London: Dent.  
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hechos sociales se colocan en el primer plano. Este cambio exige otros 
instrumentos para conseguir que los católicos no pierdan su identidad al 
insertarse en la vida italiana. Estos medios son el sindicato y el partido 
político. El mejor período de Murri se inicia en 1898.70 
Cuando llegó a la Universidad de Roma en 1893, el ambiente 
estaba dominado por una cultura “científica” y laica. La Iglesia era 
incompatible con el progreso. Había una oposición entre fe y ciencia, 
papado y sociedad civil. 
Para encarar esa realidad en el plano de la cultura y de la 
organización, fundó el Circolo Universitario S. Sebastiano en diciembre de 
ese mismo año.71 Esa  
decisión significó entonces una novedad. Bedeschi data aquí los orígenes 
de la FUCI. Quería manifestar y defender sus propias ideas. Era la 
conducta de un líder.  Buscaba reconciliar la Iglesia y el mundo moderno. 
Enfrente, había dos fuerzas opuestas a esta opción: una sociedad hostil a 
la Iglesia y una jerarquía firme en su defensa de un pasado teocrático, 
imposible de restaurar. 
En Fermo, su diócesis, y luego, en la Pontificia Universidad 
Gregoriana, Murri fue formado en los ideales integralistas,. Sus pasos en 
el terreno cultural lo irán liberando de esa hipoteca. Si se olvida esa 
evolución, lo que Murri llamaba “formas diversas” pueden interpretarse 
como contradicciones. 
En ese camino, confesó Murri, su horizonte era la conciliación entre 
fe y cultura, autoridad y libertad, tradición y modernidad, catolicismo y 
democracia. Lo fue haciendo gradualmente. “Ogni nuova formola non 
sconfessava, ma completava la precedente: era un passo innanzi sulla 
medesima via”.72 
Había deseado Murri encargarse de la asignatura de Derecho 
Eclesiástico en la Nobile Accademia Ecclesiastica. No obtuvo ese cargo. 
Solicitó entonces a Rampolla autorización para seguir en Roma. Quería 
consagrar su vida a la Santa Sede y al Movimiento Católico. Durante su 
permanencia en la ciudad trabajará en la promoción de la Federación 
Universitaria, creada por él, y participará en los círculos romanos y 
estudiará las cuestiones sociales.73 
Murri se propuso en su primera etapa la renovación del catolicismo 
y la modernización de la cultura del clero. Esta etapa se inicia en su 
discurso en San Marino, 24 mayo 1902, donde pide la autonomía política 
                                            
70 Botti, Alfonso, Cerrato Rocco e Pivato, Stefano. 1984. “L’itinerario 
storiografio di Lorenzo Bedeschi”, Fonti e Documenti 13: 27-28. 
71 Se consideraba un antecedente de la FUCI. Sobre él, vid. Vian, Nello. 
1973. “Sodalizi cattolici romani di fine ottocento”, Studium: 773-775. 
72 Bedeschi, Lorenzo. 1986. “La battaglia di Murri per l’autonomia del 
laicato”, Conferenza tenuta a Gulado di Macerata el verano de 1975, Fonti e 
Documenti 15: 600-601. 
73 Este permiso suponía que el Papa proporcionara algún medio para 
proveer a sus gastos. Murri-Rampolla, 15 diciembre 1895, ASV Segr.Stato 
Spogli Rampolla del Tindaro 9a a. 
  




de los católicos. Dura hasta la formación de la Lega Democratica 
Nazionale. 
Se marcha desde entonces hacia un anticlericalismo que se legitima 
en el deseo de salvar los intereses religiosos (1906-1907). Hasta que se 
ve forzado a abandonar la Iglesia. Su actividad política, primero en la Lega 
Democratica Nazionale y luego en el Partido Radical, asume los temas 
propios del anticlericalismo y de la laicidad. El anticlericalismo pretende 
impedir la intromisión de la Iglesia en el Estado y la alianza entre los 
clericales y las clases conservadoras. Hay otro anticlericalismo, de 
inspiración materialista y antirreligiosa. Quiso organizar un congreso con la 
gente de la primera corriente en 1911. Pero no lo consiguió. 
En 1907, en un Manifiesto, Murri declara que el Estado es 
incompetente en materia religiosa, pero debe reconocer la religión como 
base de la moral. En su programa, pide que el Estado suprima la 
enseñanza religiosa en las escuelas elementales públicas e introducir la 
historia comparada de las religiones y la historia del cristianismo en la 
enseñanza universitaria. Se ponen límites a la actividad de la Iglesia y se 
postula una separación económico-administrativa Iglesia-Estado, pero sin 
llegar al modelo francés de separación completa. 
En 1909, excomulgado y elegido diputado radical, destaca el valor 
religioso de la  laicidad. Su postura no tiene eco en la Cámara. Cree que el 
Estado debe controlar la enseñanza en los seminarios, limitar los 
privilegios de la Iglesia, pensando que se llegará así a renovar el 
catolicismo y a democratizar la Iglesia. 
En Della Religione, della Chiesa e dello Stato, de 1910, juzga 
incompleta la obra de la burguesía, que debe acabar su creación del 
Estado, haciendo laica toda la vida pública. Desde 1870 se ha producido 
una pérdida del programa liberal en beneficio de la Iglesia, convertida  en 
una institución que mantiene una religión exterior, formalista, farisaica, al 
servicio de la coalición clerical-conservadora. 
En esta misma dirección, dos años más tarde, en 1912, en 
L’anticlericalismo, origini, natura, metodi e scopi politici,74 reivindica un 
cristianismo espiritual,  
 
personal, individual. Eso significa que las Iglesia no tienen un estatuto 
jurídico que les haga titulares de derechos. La religión es asunto de 
conciencia. 
Cuando Murri perdió su confianza en la Iglesia católica, en su 
capacidad de renovación religiosa y civil, terminó transfiriendo esa tarea al 
Estado, que debería ser laico y también religioso. De ese modo, piensa 
Murri que podrá realizarse su ideal de renovar éticamente la sociedad, de 
crear una moral colectiva y de hacer que el Estado pudiera ser 
representante y tutor de los más elevados valores espirituales. Esta 
insistencia en un “Stato etico”, por su dimensión totalizante, no deja mucho 
                                            
74  De las dos obras hay una edición a cargo de la “Centro Studi Romolo 
Murri”, http://www.romolomurri.org/pagine/religione_chiesa_stato.php 
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espacio a las libertades individuales, civiles y políticas, propias de la 
tradición del derecho natural y del liberalismo.  
Cuando Murri comienza su colaboración La Voce, dirigida por 
Prezzolini, el modernismo está en declive debido a los ataques de la 
filosofía idealista y tras haber sido condenado por la Iglesia.75  
Para fomentar la formación se editaron folletos anónimos. En 1904, 
Paul Sabatier recuerda que ese método fue el adoptado por John 
Newman.  Siguiendo a Semeria y a Murri, los grupos de jóvenes de Turín 
hicieron igual. Esa edición de tracts, de folletos hizo que a este 
movimiento se le llamara “tractariano”, como informaba Murri l a Paul 
Sabatier el 22 de mayo de 1907.76 
El modernismo, tal como Loisy decía haberlo vivido, era la angustia 
que se apodera de un creyente sincero cuando sospecha y luego constata 
que sus creencias no se sostienen y que incluso son un obstáculo para el 
progreso humano. No existiendo otra institución religiosa que merezca la 
fe y la entrega que reclama la Iglesia, el modernismo fue un esfuerzo para 
regenerarla, partiendo del fondo humano de la tradición, y no sólo del 
Evangelio, para salvar este espíritu de su reclusión debajo de tantos 
elementos caducos. Su proyecto era que la Iglesia se convirtiera en  un 
medio de progreso.77 
                                            
75  Reseña de Guido Verucci a Botti, A. 1997. Romulo Murri e 
l’anticlericalismo negli anni de “La Voce”, en Cristianesimo nella Storia  XVIII/3: 
711-715. El libro de Botti fue editado en Urbino, Quatroventi, 1996,  200 pp, con 
una Presentazione di Lorenzo Bedeschi. 
76 Bedeschi, Lorenzo. 1979. “Fermenti novatori a Torno all’inizio del 
secolo”, Fonti e  Documenti 8: 21-22. 
77 La posibilidad de diluir las fronteras confesionales era inaceptable para 
los católicos integrales. La noticia de que la Young Men’s Christian Association 
pensaba funda casas del soldado, incluso en Francia e Italia sirve para reiterar la 
posición de Benigni sobre el interconfesionalismo. Será la máscara en la que 
esconda su diseño de propaganda contra el catolicismo de base cristiana o por 
otros medios, “cavalli di Troia che i modernisti di etichetta cattolica hanno cercato 
e cercano più che mai di introdurre tra i cattolici”. La noticia de este proyecto, en 
una carta dirigida a Mgr. Cerretti, por Ch. W Health, copia sin fecha. Un texto 
reservado, mecanografiado alertaba a los “amigos” para oponerse a ese 
proyecto. Riservata, septiembre 1917, ASV Fondo Benigni 48 6752 y 6753 2-6. 
  












Para Tommaso Gallarati Scotti, la renovación profunda de la cultura 
católica necesitaba  recuperar su tradición mística, dejada en penumbra 
por el dominio de la escolástica durante muchos años. Admiraba de 
Frederich Von Hügel su perfil de místico.1 
Cuando nombraron a Frederich Von Hügel doctor honoris causa por 
la Universidad de Oxford, una vez más Loisy quiso aclarar ante su amigo 
el objetivo y los límites de su propio trabajo. No se propuso tocar grandes 
temas. Su pretensión era bien modesta y, pese a eso, fue rechazado por 
la Iglesia. En 1920 se limitaba a inculcar al racionalismo intelectualista y 
antimístico el sentimiento de sus límites y una sana valoración del hecho 
religioso y moral en la educación humana. “Je ne réussis guère mieux 
dans cette seconde opération que dans la première”. Y añadía con humor, 
al menos este racionalismo no lo había excomulgado como lo había hecho 
el “dogmatismo teológico”. 
 
“Notre action est courte. Nous sommes des grains de poussière 
dans un  tourbillon. Et dans le chais actuel, que pèsent nos pauvres 
réflexions?” 2. 
 
Frederich Von Hügel, tan unido a Loisy, le anunciaba el 20 de 
octubre de 1897 que estaría en París unos diez días. Le comentaba su 
encuentro con el P. Charles de Smetd, de la Societé des Bollandistes. La 
Compañía de Jesús sufría una creciente estrechez de miras. Entre los 
ingleses, era una excepción el P. George Tyrrell.3 Este convertido, escribía 
sobre el anglicanismo con una gran apertura. Admiraba a Loisy. Esta fue 
la primera noticia que le llegó de este jesuita a quien designa como “martyr 
du modernisme”. 
 
                                            
1 Escribió de él en un artículo publicado el 21 de abril de 1904 en Giornale 
d’Italia. Paul Sabatier logró que apareciera traducido en Le Signal, el 11 de 
mayo. Este diario era de inspiración protestante. Sabatier-Gallarati Scotti y 
respuesta de éste, 23 y 28 diciembre 1903, Pazzaglia, Luciano (a cura di) 1974. 
“Carteggio Gallarati Scotti-Sabatier (Carte Sabatier alla Maisonnette -Carte 
Gallarati Scotti all’Ambrosiana”, Fonti e Documenti 3: 781-782 
2 Alfred Loisy-Von Hügel, 15 de agosto 1920, Loisy, A. 1931. Mémoires 
pour servir à l’histoire religieuse de notre temps,  Tome Troisième 1908-1927: 
393-394. Paris,: Émile Nourry, Éditeur.  
3 Tyrrell ayudó a Gerrtrude, hija de Frederich Von Hügel, en una crisis de 
fe, cuando tenía veinte años. Moriría en 1915.  
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Los amigos: Henri Bremond 
Meses más tarde, el 11 de julio de 1898, recibía Loisy carta del 
barón. Tyrrell podría ser una persona que animara el giro de los jesuitas 
ingleses. Quizás eso explicaba que hubiera sido arrinconado. Había 
dejado de ser profesor de filosofía  
 
en las casas de formación de los jesuitas. Era una persona capaz de 
hablar el lenguaje moderno dejando el del siglo XIII.4 
Tyrrell decía en octubre de 1898 que la Iglesia había sido su “donna 
gentile”, “ma Béatrice, de sorte que ma paix ne dépend point de ses 
servantes”. 
Dos años más tarde, en diciembre de 1900, sintonizaba con lo que 
Loisy escribió sobre la vivencia del modernista: amar a la Iglesia era 
esperar en ella, esperar en ella era tener la seguridad de que superaría su 
“estancamiento”, explicable ante el miedo de sus dirigentes por la 
incertidumbre que crean los cambios, las “in-novaciones” que buscan un 
lugar dentro de ella.5 Tyrrell decía que, aunque lo expulsaran, “je me 
considérerais comme catholique in spe”. 
Había además un sentimiento de protestante ante lo que rompía la 
verdadera tradición de la Iglesia. Tyrrell denunció que la carta de los 
obispos ingleses6 introducía una diferencia entre la Ecclesia docens y la 
Ecclesia discens, que era “une innovation totale”. El Papa se sitúa fuera de 
la Iglesia, no la cabeza de un cuerpo, sino que está por encima de ella. 
“C’est là une hérésie”.7 
En el jubileo episcopal de Geremia Bonomelli, el obispo recordó a 
Fogazzaro que el Jefe de la Iglesia es Jesucristo. Vemos y respetamos en 
los obispos la autoridad de Jesucristo, dice Fogazzaro en su respuesta el 
29 de noviembre de 1896. Les obedecemos cuando mandan en nombre 
de esa autoridad, pero, si disentimos en las ideas y en los sentimientos en 
el terreno de lo opinable, y si, por ese motivo, miran a los católicos con 
aversión, pese a la buena voluntad de estar adheridos a la fe y de trabajar 
por ella, ¿cómo no sentirse desalentados? 
Los católicos laicos tienen el deber de mantener intacta la libertad 
de juicio y de palabra que les compete por derecho. Recordaba a Dante, 
que se libró del Santo Oficio y del Índice, no por la providencia, sino 
porque no existían en su tiempo.  Si los laicos católicos renuncian a su 
libertad, la que el catolicismo les reconoce, caerá sobre el pueblo cristiano 
                                            
4 Loisy, A. 1930.  Mémoires  pour servir à l’histoire religieuse de notre 
temps, tome premier  1857-1900: 480, 484 y 494. Paris: Émile Nourry Éditeur. 
5 Carta a Boyer de Sainte-Suzanne, Paris 15 novembre 1917, 1968. Alfred 
Loisy entre la foi et l'incroyance: 185. Paris: Centurion. 
6 Joint Pastoral, 29 diciembre 1900, que había decepcionado a los 
católicos que amaban la libertad 
7 Tyrrell, George. 1971. Lettres de George Tyrrell à Henri Bremond, 
présentées, traduites et annotées par Anne Louis-David : 42, 84 y 86.  Paris : 
Aubier. 
  




una decadencia intelectual, que se ha iniciado ya y ha suscitado la alarma 
en Alemania entre los mejores católicos.8 
Ironizaba Tyrrell hablando de los libros de Loisy. Dentro de unos 
años la Inquisición dirá: habéis visto. La Iglesia católica ha sido la primera 
en acoger estas teorías.9 
Conocida la elección de Pío X, comentó a su amigo Bremond : 
“J’aime Sarto surtout parce qu’il n’st pas Rampolla : et c’est pourquoi 
beaucoup de péchés lui seront “10  Por Loisy sabemos, en las primeras 
semanas de 1899, que Frederich Von Hügel conoció a Henri Bremond.  
 Amigo de Tyrrell, el barón decía que era un jesuita como deberían 
ser todos los demás. Era joven, abierto, simpático, distinguido. Lo situaba 
por encima de todos los franceses, conocidos personalmente o como 
escritores, en cuanto al conocimiento del espíritu inglés. Era un admirador 
de John Newman y gozaba de un conocimiento y de una simpatía superior 
en relación con personas importantes del anglicanismo, a los que había 
estudiado o conocido personalmente. Era una persona imparcial e 
intelectualmente desprendido11. 
El barón Von Hügel escribió a Bremond el 31 de enero de 1899 
desde París. Le anunciaba un encuentro. Sobre Tyrrell decía que era 
“admirable ami, fine tête, large coeur”. En el catolicismo inglés era la 
persona que había aportado “lo más fuerte y lo más exquisito” tras la 
muerte de Newman. “Je suis fort reconnaissant à Dieu de l’avoir pour ami”. 
A las pocas semanas, el 19 de marzo, en una carta a Loisy, Von 
Hügel comentaba que había conocido a Bremond, un jesuita “fait à la 
Tyrrell”, y “d’une fraîcheur, d’une ouverture, d’une sympathie et distinction  
d’esprit et d’âme vraiment rares et charmantes » 
El 3 de abril expresa su deseo de que Bremond conozca al P. 
Tyrrell, Creía urgente ”humaniser les autres, qui semblent ne pouvoir 
concevoir la vérité que comme figée, et la vie que comme vécue”. 
Habían estado Antonio Fogazzaro y Bremond en Vicenza un día. A 
Fogazzaro le pareció una persona muy fina e inteligente, de una alta 
                                            
8  Fogazzaro- Bonomelli  29 noviembre 1896 y 30 julio 1897, Antonio 
Fogazzaro, Lettere  Scelte, a cura di Tomasso Gallarati  Scotti, Milano,  Alberto 
Mondadori, 1940, 371 y 379.  Foggazaro, dijo Sabatier, era la persona que mejor 
comprendía la figura, santa y genial” de S, Francisco. Paul Sabatier-Fogazzaro, 
Asis 18 abril 1898, en Paserin d’Entrèves, Ettore. 1973. “Carteggio Fogazzaro-  
Sabatier”, Centro Studi per la Storia del Modernismo, Fonti e Documenti  2: 13. 
9 Tyrrell, George. 1971: 71-72. Tyrrell-Henri Bremond, 26 julio 1900, 
Lettres de George Tyrrell à Henri Bremond, présentées, traduites et annotées 
par Anne Louis-David: 71-72. Paris: Aubier. Loisy dijo que Tyrrell era “le plus 
combatif de tous les modernistes”. Fue una persona de gran espíritu, valiente, 
generosa y profundamente religiosa.  Loisy, A. 1935: V y 25 
10 Tyrrell-Henri Bremond, 20 agosto 1903, 1971. Lettres de George Tyrrell 
à Henri Bremond, présentées, traduites et annotées par Anne Louis-David: 155.  
Paris: Aubier. 
11 Loisy, Alfred. 1930: 512. Mémoires pour servir à l’histoire religieuse de 
notre temps, tome premier  1857-1900, Paris, Émile Nourry Éditeur 1930, 512. 
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religiosidad y con una gran caridad hacia las personas que tienen una 
concepción religiosa diferente a la suya. Le había enseñado a tener una 
ecuánime caridad, “frente a inoportunas e injustas impaciencias, en las 
que se oculta el amor propio”.12 
El 18 de enero de 1899 apareció en La Quinzaine, dirigida por 
Georges Fonsegrive, un trabajo de Bremond, “Le prêtre et la formation 
littéraire des enfans”. En una carta a Von Hügel, del 11 de mayo, decía 
que estaba comenzando a superar sus dificultades personales. La 
novedad más importante era que estaba derrumbándose una noción de 
Iglesia, convertida en un fin en sí misma. Esa sensación nueva le obligaba 
a estar alerta, porque lo que verdaderamente valía era vivir esas ideas sin 
pasarse, “ne rien  outrer” , sin orgullecerse por esta conquista, sin 
distinguirse demasiado de la gente normal y sin tratar de arrastrar a los 
otros “par des explosions hardies et brutales des nouveautés” .13 
El 7 de septiembre de 1900 Tyrrell había transmitido a Frederich 
Von Hügel que John Ireland, arzobispo de Saint Paul, en Minnesota, 
Estados Unidos, había quedado satisfecho por el resultado de sus 
gestiones en Roma. El arzobispo dijo que el Papa le comentó que la 
Testem benevolentiae no era aplicable más que en ciertas diócesis de 
Francia.14 
La excelente acogida que recibió tenía, según Frederich Von Hügel, 
como razón que “ce brave homme a de pouvoir auprès du gouvernement 
américain”.15 El 2 de agosto de 1902 George Tyrrell confesaba a Henri 
Bremond que la idea de recompensa ni el ideal de “perfección”, “quel mot 
odieux”, jamás habían contado en su vida. La salvación se presentaba en 
condiciones inicuas que, honestamente, no podía aceptar. “Si la masse 
doit être damnata, que mon âme sois avec la masse et non avec les 
Saints”. 
Era una herejía deseada de todo corazón. Eso explicaba “mon 
impatience à supporter la contradiction d’un catholicisme sectaire et 
intolérant, d’un catholicisme qui a tant besoin d’être expliqué, défendu, 
raccommodé et rapetassé”  Era mucho peor esta situación que la de vivir 
bajo la Ley, de la que Cristo vino a liberar. 
Quiso dejar constancia de este amor a los sencillos, a los de abajo, 
Henri Bremond en las palabras que resumían la vida de Tyrrell: “son souci 
constant et affectueux pour les “petits” du Christ pour les millions 
                                            
12  Fogazzaro- Gallarati Scotti, 8 enero 1903, Fogazzaro, Antonio. 
1940.Lettere Scelte, a cura di Tomasso Gallarati  Scotti: 501. Milano:  Alberto 
Mondadori.  
13 Goichot, E. 1974: 223-224. 
14 Carta de S.S. León XIII al Emmo. Card. James Gibbons, sobre el 
"Americanismo"  A nuestro querido hijo, James Gibbons, Cardenal Presbítero del 
Título de Santa María del Trastevere, Arzobispo de Baltimore, 22 de enero de 
1899.  
15 Loisy, Alfred 1930: 560-561 Mémoires  pour servir à l’histoire religieuse 
de notre temps, tome premier  1857-1900, Paris, Émile Nourry Éditeur 1930, 
560-561. 
  




d’ignorants et affamés”. Había sido ésta “une des ses caractéristiques 
essentielles”.16 
Los modernistas no formaban una alianza secreta, sino que eran un 
grupo de amigos. En septiembre de 1902 George Tyrrell pidió a Loisy un 
ejemplar de su obra  Les Mythes babyloniens et les premiers chapitres de 
la Genèse, editada en 1901. Tyrrell había leído los capítulos aparecidos 
antes en la Revue d’Histoire et Littérature Religieuses. Loisy se quedó sólo 
con otro, que decía destinado al nuevo Papa. Ese ejemplar se lo dio a 
Paul Sabatier, que se lo regaló a su amigo Luigi Luzzatti. Sus amigos 
ingleses se movieron para asegurar unas reseñas favorables a L'Évangile 
et  l'Église. En enero de 1903 uno de “nos amis”, decía Loisy a Von Hügel, 
haría una defensa del libro en Revue du Clergé Français.17 Estuvo 
Friedrich Von Hügel quince días con Tyrrell en el verano de 1903. Decía 
que era una persona “d’une croissance intérieure continuelle”.18 
Semeria felicitó las Navidades al obispo Lucien Lacroix. Recordando 
la mención a Loisy en su pastoral del 15 de diciembre de 1903, le escribe: 
“Fossero molti vescovi che unissero all’amore del Vangelo, tanta scienza e 
coraggio”. 
Semeria dice que la sociedad, posiblemente incluyendo a la Iglesia, 
estaba llena de quienes actualizaban a fariseos y saduceos, pero también, 
gracias a Dios, había “continuatori dell’opera di Gesù19. Esperaban poder 
vivir en paz, trabajando en lo que consideraban su aportación a la 
recuperación de la religiosidad.20 
En Lex orandi, de George Tyrrell, hallaba Loisy coincidencias con 
sus L'Évangile e  l'Église  y Autour d'un petit livre. Esta era la tesis: la 
única forma de salvar el catolicismo es preparar su evolución. En junio de 
1904 estaba seguro de que estas ideas se abrirán camino,  a pesar de la 
                                            
16 Tyrrell-Henri Bremond, 8 agosto 1902 y palabras de Henri Bremond 
ante la tumba de Tyrrell, julio 1909, Tyrrell George. 1971: 131-132 y 306. 
17 Loisy, Alfred 1931: 132, 201-202, 172 y 192. La referencia a Luzzatti 
como motivo del inicio de su correspondencia con Paul Sabatier, ibídem: 244.  
18  Alfred Loisy-Maurice Blondel, 27 febrero 1903, ibídem: 262.  Un 
ejemplo de estas amistades fue la de Antonieta Giacomelli con Sabatier. Brezzi, 
Camillo (a cura di). 1973. “Carteggio Giacomelli-Sabatier. (Carte Sabatier alla 
Maisonnette)”, Fonti e Documenti 2 Introducción de Brezzi, 296-324, el 
epistolario, 325-473. La relación  Antonietta Giacomelli-Paul Sabatier  la califica 
Brezzi de “una lunga amicizia”, ibídem: 404. Bedeschi, Lorenzo. 2000. 
L'Antimodernismo in Italia. Accusatori, polemisti, fanatici: 196-208. Cisinello 
Balsamo: Edizioni San Paolo.  
19  Semeria-Lacroix, 25 diciembre 1903, Guasco Maurilio. 1984. “Lacroix, 
Semeria, Fogazzaro. Momento di un’amicizia”, Fonti e Documenti 13: 209. 
Bibliografía, fuentes documentales y síntesis sobre Lacroix, ibídem: 198-241. 
20 Bremond jamás creyó en el éxito del modernismo, pero no pudo 
sospechar que se produjera una represión como la iniciada en 1907 que, al 
menos, en apariencia, parecía capaz de aplastarlo. Loisy, A. 1936. George 
Tyrrell et André Bremond: 7. Paris: Librairie Émile Nourry.  
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oposición del catolicismo oficial, “qui aimera mieux mourir immobile et isolé 
que de vivre en marchant  avec tout le monde”.21 
Piero Giacosa, amigo de Fogazzaro, tradujo la Lettera Confidenziale 
a un amico professore di antropología, de George Tyrrell.22  Hemos visto o 
ya que, Il Corriere della Sera, en su edición del 1 de enero de 1906, 
publicó algunos fragmentos. Eso desencadenó la crisis de Tyrrell con los 
jesuitas. El P. Luis Martín le pidió una retractación. Al no hacerlo Tyrrell, 
fue expulsado de la Compañía de Jesús. Paul Sabatier esperaba que la 
situación fuera pasajera.23 
En la primera década del 900, en Milán, Gallarati Scotti y Casciola,24 
Alfieri y el resto del grupo ligado a Il Rinnovamento crearon una red de 
relaciones de amistad en torno a un programa que recogía aspiraciones, 
instancias de reforma cultural y espiritual, un movimiento de ideas, de 
iniciativas, que interesaron a un grupo de valiosos laicos y sacerdotes. 
Estas amistades, dice Raponi, “furono un aspetto tut’altro che 
secondario”. En el grupo lombardo había una tradición cultural plural, de 
signo católico-liberal, rosminiano, manzoniano. 
Se puede trenzar esa red de amistades a través de la 
correspondencia entre todos los que participaron quienes en aquella 
empresa de reforma religiosa. Los Franchetti conocían a Frederich Von 
Hügel y a los suyos. Seguían los pasos de Brizio Casciola.  Hablaban de 
ellos a Paul Sabatier, a quien Alice Franchetti agradecía su carta “piena di 
amicizia”, “una buona amicizia.25 
 
¿Hay que permanecer en la Iglesia? 
                                            
21 Loisy, Alfred 1931: 399. 
Mémoires pour servir à l’histoire religieuse de notre temps II, Paris, Émile 
Nourry 1931,  
22 La traducción francesa, Tyrrell, George, 1908. Lettre à un Professeur 
d’Anthropologie: 101. Paris: Librairie Critique, Émile Nourry. Texto, ibídem: 34-
96. Epílogo, ibídem:97-101. Conflicto con los jesuitas (enero-febrero 1906), 
ibídem: 5-34. 
23 “Je vous avoue que je serais désolé si un homme comme le P. Tyrrell 
se laissait suggestionner par ceux qui voudraient le voir hors de l’Église » 
Sabatier-Gallarati Scotti 4 junio 1906, Pazzaglia, Luciano (a cura di) 1974: 799. 
24 Brizio Casciola participó en el debate teórico sobre el modernismo y la 
fe cristiana. Fue amigo de Tyrrell, Von Hügel, Fogazzaro, Gallarati Scotti. 
Participó en el convengo di Molveno y fue uno de los inspiradores de Il 
Rinnovamento, editado en Milán. Urso, Simona. 2000. “Don Brizio Casciola, un 
modernismo ingenuo?”, Il modernismo tra cristianità e secolarizzazione, Bilanci e 
prospettive, Atti del Convegno internazionale di studi storici, tenutosi ad Urbino 
dal 1º al 4 ottobre 1997, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato: 711. Urbino: 
Quattroventi. Una introducción “Documenti su Don Brizio Casciola (Carte 
Casciola Messina)”,  Aronica Fernando (a cura di). 1973. Fonti e Documenti 2: 
474-480.  
25  Alice Franchetti-Sabatier, Roma 10 noviembre 1902, 9 septiembre 
1903,  17 mayo 1908, 25 julio 1908, Fossati, Roberta (a cura di). 2987-1988. 
“Alice Hallgarten Franchetti e le sue iniziative alla Montesca”, Fonti e Documenti 
16-17. Studi in onore di Lorenzo Bedeschi I: 307, 311, 330, 337. 
  




En el otoño de 1905 se juntaron en Cremona, con Bonomelli,  Paul 
Sabatier, Fogazzaro,  Brizio Casciola, T. Gallarati Scotti, Lacroix… 26 
Este cura, de cerca de treinta años, aportaba una espiritualidad 
sencilla, ajena a las convenciones, poco propicia a la transacción con las 
instancias oficiales, políticas o eclesiásticas, y encarnadas en su vida 
austera, peregrina. Casciola se empeñó en unir el esfuerzo intelectual y la 
meditación con el duro trabajo junto a los campesinos… parecía 
inexplicable que fuera aceptado por este grupo de jóvenes aristócratas, 
sensibles a las convenciones sociales. Era un gigante humano. 
Había fascinado a Fogazzaro. “È un’ anima radiante che a quanta 
avvicina communica un quid nuovo”.27 En 1908, lo retrataba así: un 
sacerdote umbro, que estudió en el seminario de Perugia y luego en 
Roma, donde adquirió una amplísima cultura moderna en las cuatro 
lenguas más extendidas. Hacía compatible el estudio con su entrega a 
obras de caridad social. “Povero come S, Francesco, andò mutando vari 
soggiorni secondo le circostanze”. 
En muchos lugares, tenía reuniones periódicas con personas cultas 
y con obreros, alzando el espíritu religioso, educándolo, refinándolo, 
usando también la gran literatura. Era vegetariano. Llevaba una vida 
durísima. Trabajaba manualmente. Cada verano, con los muchachos de 
su colonia, viajaba a pie por Suiza, por el Cadore, el Trentino, la Savoia. 
Los instruía sobre historia, arte, botánica, geografía, geología. En 1908, 
con el terremoto de Messina, se trasladó allí. Era “un uomo unico”. “Per me 
egli vale vale più di molti volumi di apologie del cristianesiimo. Cristo gli è 
presente sempre”.28 
Las relaciones de Tyrrell con Maude Dominica Petre son un 
episodio peculiar de su vida. Las anotaciones hechas por Anne Louis-
David tratan de explicarlas a partir de su estado de ánimo y de sus 
problemas de salud esos meses.29 Estuvo junto a él en su agonía y 
organizó su entierro.  
 
“Quel soulagement j’ai éprouvé en apprenant que le pauvre Tyrrell 
a du moins trouvé une âme compatissante pour adoucir ses derniers 
                                            
26 La bibliografía y el relato de este encuentro, en Guasco, Mauricio. 1984.  
“Lacroix, Semeria, Fogazzaro. Momento di un’amicizia”, ”,  Fonti e Documenti 13: 
212. La amistad entre Fogazzaro y Lacroix, ibídem: 220-226. 
27  Fogazzaro- Gallarati Scotti, 12 febrero 1903, Fogazzaro, Antonio. 
1940. Lettere Scelte, a cura di Tomasso Gallarati  Scotti: 506-507. Milano:  
Alberto Mondadori. “Don Brzio passa sulle onde torbide della vita ad ali distese, 
senza quasi sfiorarli”. Fogazzaro-Agnes Blanck, 5 agosto 1909, ibídem: 668. 
28 “Raponi, Nicola (a cura di) 1973. “Carteggio Casciola-Gallarati Scotti, 
(Biblioteca Ambrosiana, Milano)”, Fonti e Documenti 2: 231-233. La relación de 
Casciola con Gallarati Scottti, ibídem: 229-239. Fogazzaro-Agnes Blanck, 8 
diciembre 1908, Fogazzaro, Antonio. 1940: 632. 
29 Tyrrell-Henri Bremond, 22 de agosto, 8 de septiembre y 10 ( ?) 
noviembre 1905 y 14 de febrero 1907, Tyrrell, George. 1971: 190-192, 194, 200 
y 241. 
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moments. Il est beau d’être orthodoxe, mais plus beau encore, et plus 
difficile semble-t-il pour le temps qui court, d’être chrétien ».30  
 
En 1937 apareció una autobiografía de Maude Dominica Petre.31 
Había sido ella “l’amorevole confortatrice e la confidente fedele” de Tyrrell.   
Buonaiuti hizo una reseña para él. No había ya en la Iglesia un grupo 
como el que existió hasta 1909. La curia condenó el modernismo. 
 
“Essendo  docente suprema, la Chiesa dimenticò che, appunto per 
questo, la chiesa debe essere anche la suprema discente”.  
 
Nada más monstruoso que lanzar una acusación de orgullo y 
presunción en nombre de la ortodoxia  
 
“contro quelli chi hanno messo il piede  sulla via  della soliitudine , con la 
consapevolezza di fare bene così, ma senza la sicurezza felice che 
retaggio di chi riman nel recinto e gode la pace dei figli della chiesa. Se 
costoro sapessero quel che costa lasciare il rifugio e quale orrore si prova 
ad assunere una parte che deve essere eccezionale, deplorebbero le loro 
facili critiche!”. Al reproducir estas palabras de Petre, Buoniut añade: Sia 
benedetta la penna che ha scritto queste sante parole!”  
 
La excomunión, decía Buonaiuti, era un ostracismo irreparable.32 
Preocupaba a Tyrrell en noviembre de 1905 que su amigo Henri 
Bremond resolviera mal sus problemas con la Compañía de Jesús. Creía 
que la primera regla era “ne jamais agir uniquement par colère”, aunque 
no sea fácil resistir esa tentación.  Aconseja, con humor, que esperara. Él 
mismo sentía tener que desaprender todo lo que le había proporcionado 
su formación jesuítica.33 
La carta de Tyrrell a un profesor de antropología distingue entre la 
revelación, la persona de Cristo y la Iglesia, como una institución viva, y, 
por otra parte, la teología, que busca traducir la revelación a un lenguaje, 
apto para satisfacer la exigencia del pensamiento científico. 
Creía un error apelar a la aparente actitud de Cristo contraria a la 
teología, a favor de una religión sin dogmas. Su postura iba contra los 
abusos y no contra la existencia de una vertiente externa y de instituciones 
religiosas, aunque insistió en el riesgo de subordinar lo interior a lo 
exterior.  
El error ha consistido en que la teología ha tratado el lenguaje 
profético y la revelación, como si tuviera un valor científico o filosófico, 
sacando así sentencias y conclusiones que estaban en las antípodas de lo 
que decían los textos. 
                                            
30 Delehaye-Bremond, 7 enero 1910, en Joassart, Bernad. 2002: 21.  
31 Petre, Maude D. 1937. May Way of Faith, London: Dent and Sons. 
32 Ese verano de 1937, intervino en “World Congress of Faiths”.Buonaiuti, 
Ernesto. 1945. Pellegrino di Roma: 381-383. Roma: Darsena, Memorie e 
Confessioni.   
33 Tyrrell-Henri Bremond, 9  y 14 abril 1901, Tyrrell, George. 1971: 119-
121. 
  




Se han producido cambios, pero la teología ha permanecido fija, en 
una especie de inercia. La ciencia, en cambio, ha avanzado con velocidad 
y sus métodos e instrumentos han dejado incapacitados a los teólogos y a 
los hombres de ciencias para reconciliar la teología con los demás 
saberes. Se pregunta Tyrrell si los laicos pueden participar en esa 
empresa. Muchos clérigos confiesan que supera su capacidad y no están 
en condiciones de hacerlo. 
Esta reflexión tiene interés en el momento en que un creyente ve 
que cada día son menos compatibles la teología que expresa su fe y sus 
conocimiento científicos. ¿Debe entonces abandonar la Iglesia? Tyrrell 
responde que habría que hacerlo, si el catolicismo fuera ante todo una 
teología y un sistema de observancias regulado por ella. Si el catolicismo 
es una forma de vida, en una Iglesia, que es un organismo espiritual del 
que participamos, entonces podemos entender que la teología ha 
fracasado total o parcialmente a la hora de resolver ese asunto. Debe 
proseguir su búsqueda. 
Cuando un cristiano examina su experiencia espiritual, observa que 
son pocas las verdades en las que vive y en las que cree. Son simples y 
básicas. Apenas dependen de una teología. Lo más peculiar de la vida de 
los santos no tiene mucho que ver con las complicadas prescripciones de 
la autoridad eclesiástica. 
La fe no es una visión de Dios, cara a cara, sino en un espejo, pero, 
con esa limitación, es también una visión personal y no el mero 
asentimiento a lo que se dice. La Iglesia visible, a diferencia de la Iglesia 
invisible, necesaria, no es más que un medio, una creación marcada por la 
imagen de este mundo, ante la cual el creyente tiene libertad para poder 
prescindir de lo que, en lugar de ayudarle, entorpece su camino. 
Esta conclusión es muy importante. Tyrrell apunta que toda la 
teología de aquel tiempo sobre la autoridad era obra de los teólogos. Ellos 
habían elaborado una legitimación de la inerrancia de sus conclusiones, 
vistiéndose con lo que corresponde a la Iglesia pensando que era 
únicamente suyo.34 
Cuando se produjo la crisis en el otoño de 1905, se puso a prueba a 
sí mismo. Había propuesto al P. Luis Martín renunciar a escribir, pero tuvo 
que abandonar la Compañía de Jesús.35 
En las obras de Tyrrell aparece un pensamiento original y vibrante, 
Había peregrinado desde el anglicanismo al catolicismo y a la Compañía 
de Jesús. Cuando la abandonó, dijo a Paul Sabatier que, si la fidelidad a 
sus ideas le obligase a dar otro paso, lo haría. El cardenal Vincenzo 
Vannutelli dijo a Sabatier que temía que Tyrrell fuera un “Newman en 
negativo” .36 
                                            
34 Tyrrell, George. 1908: 28-32, 38-42, 52-53, 71-73, 92-94. Un 
comentario a este suceso, Loisy, Alfred. 1936: 12-13. 
35 Tyrrell, George. 1971: 216. 
36 “Carteggio Tortonesse-Sabatier (1906-1910), 11 julio 1906, Bedeschi, 
Lorenzo, 1979.  “Fermenti novatori a Torino all’inizio del secolo”, Fonti e  
Documenti 8: 65. 
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El 26 de septiembre de 1907, Tyrrell envió una carta al director del 
Giornale d’Italia. En ella sostenía que la argumentación de la Pascendi 
Dominici Gregis no era obra del Papa ni por su estilo ni por su contenido. 
Su autor era un teólogo agudo, pero superficial, que no merecía  la 
confianza depositada en él.  
 
“Tutte queste parti dell’enciclica potrebbero essere e saranno, 
senza nessuna personale mancanza di rispetto a Pio X, mostrate come un 
saggio  di un abile giocoliere della polemica”.  
 
Aun reconociendo que la encíclica era una negación sistemática del 
valor de la ciencia moderna, Salvatore Menozzi deploró esta carta.37 Loisy 
era distinto, escribía Antonio Fogazzaro a Bonomelli el 1 de abril de 1908. 
Tyrrell había cedido ante el resentimiento. Tenía un sentimiento profundo 
de Cristo y podía hacer mucho bien con sus libros. Nadie podía decir que, 
en sus obras, no hubiera errores. Dolía a Fogazzaro los ataques que le 
dirigían a muchos periódicos intransigentes, los mismos que, 
seleccionando frases, podrían declarar herejes a San Agustín y a Santo 
Tomás.38 
Loisy creía que Frederich Von Hügel no podía ser ortodoxo 
afirmando la autonomía de la ciencia y de la crítica. Concluía que su 
amigo fue más heterodoxo que él, 
 
“par l’intensité de sa conviction; car c’est qu’il défendait contre 
l’orthodoxie, ce n’est été pas seulement le droit de la critique, mais ses 
opinions personnelles en la matière, tandis que je ne défendais pas 
précisément en toute rigueur mes opinions, mais seulement le droit de les 
avoir et d’en avoir d’autres si celles-là venaient me paraître 
insuffisamment fondées”. 39 
 
Quienes lo juzgaban desde fuera consideraban a Loisy un 
conservador. Se desinteresaron de su pensamiento. Desde el interior del 
catolicismo, era un revolucionario. Ponía en entredicho los tres postulados 
en que se basaba la apologética. El postulado teológico: las ideas 
fundamentales de la religión, incluida  
 
la idea de Dios, no ha variado desde el origen del mundo hasta hoy. El 
postulado mesiánico: Jesús y la Iglesia han sido anunciados de antemano 
y de forma clara en el Antiguo Testamento. El postulado eclesiástico: la 
Iglesia, su jerarquía y sus dogmas y sacramentos han sido establecidos 
por Cristo. 
                                            
37 Minocchi-Umberto Pestalozza, 2 octubre 1907, Turvasi, Francesco. 
1974. “Lettere a Pastolazza (Carte Gallarati all’Ambrosiana – Carte Giovanni 
Genocchi nell’archivio privato)”, Fonti e Documenti 3: 1087. 
38  Fogazzaro- Bonomelli, 1 abril 1908, Fogazzaro, Antonio. 1940: 632.  
39  Loisy, Alfred. 1931: 468-471, 486 y 533. La opinión de Loisy sobre 
Selected Baron Frederich Von Hügel, Selected Letters, 1896-1924, Edited by a 
Memoir by Bernard Holland: 488-485. London: Dent. 
  




De forma general, Loisy entraba en un terreno clasificado de 
absoluto, pero que él veía como relativo y en evolución. Eso introducía, tal 
y como deseaba, la idea de que los dogmas pueden ser afectados por la 
caducidad, pues han sido formulados por hombres, según las ideas de su 
tiempo. 
Suponía además que la Iglesia reconociese la independencia de la 
ciencia respecto a la teología, de modo que tuviera asimismo que aceptar 
que la autoridad eclesiástica no estaba autorizada a intervenir en las 
creencias, pues en ellas la filosofía se había mezclado con la religión. 
La Iglesia jugaba un papel indispensable en el progreso espiritual. 
Ahora estaba en fase declive, debido a la “usure des dogmes”, no a la 
pérdida de un impulso místico Los dogmas nacieron en una fase tardía del 
cristianismo. Eran un elemento secundario. El mal procedía de la 
supremacía del elemento intelectual sobre el místico, hasta someter a 
éste. Loisy creyó que existía un peligro teológico que amenazaba la 
religión. Su acción en el interior de la Iglesia era una reacción contra 
“l'esprit théologique”.40 
 
Las dimensiones del modernismo 
El barón Frederich Von Hügel, en un momento de crisis religiosa, 
tuvo la ayuda de Huvelin, un sacerdote francés. Este jamás pensó en 
desviarlo de la aventura del modernismo, pese a que murió en 1911, 
pocos años después de que Pío X lo condenara. Las simpatías de Loisy 
hacia Huvelin son manifiestas. Frederich Von Hügel era un espíritu abierto 
y muy activo, pese a su débil salud. Fue también amigo de Duchesne. 41 
Louis Marie Olivier Duchesne nació en 1843. Ordenado sacerdote 
en 1867. Estudio en el Colegio Romano y enseñó historia en la École des 
Hautes Études. En 1873 llega a Roma a l’École Française. Fue uno de los 
fundadores del Bulletin Critique de Littérature, d’Histoire et de Théologie. 
Su obra más conocida, Histoire Ancienne de l’Église, 3 volúmenes, Paris 
1906-1910, fue condenada el 22 de enero de 1912. En octubre de 1910 
Giovanni Genocchi, en una carta al cardenal Alfonso Capecelatro preveía 
que esto iba a suceder, porque Giovanni Bressan, secretario de Pío X 
había escrito contra Duchesne en L’Unità Cattolica. Tenía enfrente al 
Cardenal A. Steinhuber, un jesuita, entonces Prefecto de la Congregación 
del Índice, y al Cardenal Francesco Segna, su sucesor en 1908. La obra 
de Duchesne no ha sido rehabilitada hasta 1973, al celebrarse el 
centenario de la École Française à Rome, de la que fue director desde 
1895. El 21 de abril de 1921 murió en Roma Louis Duchesne.  
Loisy mantuvo su visión de quien fue su amigo durante años frente 
a la visión idealizada de Frederich Von Hügel en su carta al The Times, 
matizando con datos. Una clave de este desacuerdo: la indulgencia del 
barón hacia quienes habían conservado, como lo hizo Duchesne, su 
                                            
40 Boyer de Sainte-Suzanne, Raymond de. 1968. Alfred Loisy entre la foi 
et l'incroyance: 76 y 158. Paris: Centurion. 
41  Loisy, Alfred. 1930: 285-292. 
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condición de católico, siéndolo menos con quienes habían tenido que 
dejar de serlo para no verse obligados a mentir. “L’observation est un peu 
dure, mais elle est fondée”. La justifica y manifiesta una de las claves para 
entender sus dificultades con su amigo Frederich Von Hügel:  
 
“a, sans mentir, fait profession du catholicisme, moyennant une équivoque 
dont il avait  consciente; mais il se croyait en règle avec l’Église et avec la 
sincérité de la profession catholique, tant en raison de sa foi absolue en 
une certaine essence du catholicisme, que de son parfait dévouement à 
l’Église ».42 
 
Thomas H. Loome ha apuntado que el caso Loisy extravió el 
movimiento de reforma, dejando en el olvido la tradición del catolicismo 
liberal, con fuerte arraigo en la tradición católica. Pueden contarse tres 
generaciones desde la Tuas Libenter Nos, 1863,43 hasta la Pascendi 
Dominici Gregis, 1907. 
El modernismo, según Loome, tiene una dimensión supranacional y 
ha de examinarse en el marco del conflicto entre el ultramontanismo y el 
catolicismo liberal a lo largo del XIX. Si el catolicismo liberal tiene distintas 
versiones, hay que explicar con cuál de ellas se vincula el modernismo.44 
Desde luego, el caso de Von Hügel no puede entenderse, sin tener 
presente su distancia respecto a ese catolicismo liberal ideológico. Eso 
explica sus diferencias con quienes terminaron, superando el ámbito de la 
investigación crítico-histórica, dando a su labor un carácter “político”, en 
distintos niveles y con variada significación, pero, siempre, usando la 
ciencia para otros objetivos. 
Tyrrell se preguntó sobre la conveniencia de acudir el término 
modernismo. Existía ya el de catolicismo liberal y eso bastaba. No era sólo 
un asunto de denominación. Había una opción que Boschini resume así: 
cristianismo y acción histérica o cristianismo y verdad histórica. Esa era “la 
                                            
42  Loisy, Alfred. 1931: 422-430. 
43 “…están obligados todos aquellos católicos que se dedican a las 
ciencias especulativas, para que traigan con sus escritos nuevas utilidades a la 
Iglesia; de ahí que los hombres del mismo congreso deben reconocer que no es 
bastante para los sabios católicos aceptar y reverenciar los predichos dogmas 
de la Iglesia, sino que es menester también que se sometan a las decisiones 
que, pertenecientes a la doctrina, emanan de las Congregaciones pontificias, lo 
mismo que a aquellos capítulos de la doctrina que, por común y constante sentir 
de los católicos, son considerados como verdades teológicas y conclusiones tan 
ciertas, que las opiniones contrarias a dichos capítulos de la doctrina, aun 
cuando no puedan ser llamadas heréticas, merecen, sin embargo, una censura 
teológica de otra especie” Tuas libenter, al nuncio en Baviera, sobre la reciente 
reunión de teólogos celebrada en Munich sin el consentimiento de la Santa 
Sede, 21 de diciembre de 1863. 
44 Loome, Michael Thomas. 1979. Liberal Catholicism, Reform 
Catholicism. Modernism. A contribution to a new orientation in Modernist 
Research, Mainz: Matthias-Grünewald-Verlag. 
  




radicale e insuperabile differenza  tra liberali e modernisti e la ragione che 
puè spiegare  la fatica degli un i a comprendere fino in fondo gli altri”.45 
En 1893,  Buonaiuti era un adolescente. Perteneció a la última 
generación que estudió siendo Papa León XIII. 
 
“La mia vocazione sacerdotalei è formata e si è alimentata di sogni 
e di speranze negli anni luminosi del pontificato di Leone XIII. Sembrava 
allora fra il 1895 we il 1900 che le possibilità più baste i programnmi più 
promettenti su disciudessero al sacerzio cattolico. Nel campo della cultura 
come in quello delle attività sociali, sembrava che non ci fosse conquista 
laboriosa e sudata del pensiero e della organizzazione du cui non potesse 
scendere sanzione e arra di ulteriore sviluppo, il crisma del riconoscimento 
cristiano”.46 
 
En 1944, mirando su vida en los años que van hasta 1906, confiesa 
estar seguro de su decisión de entonces: ser cura. No dudó cuando su 
vocación, su cultura y su capacidad de reflexión “mi fecero avvertito della 
caducità i tante posizioni ufficiali”.47 
Buonaiuti se considera de una generación que llama del éxodo, que 
percibió netamente el contraste entre las conclusiones de las ciencias 
morales e históricas que tratan de lo religioso y del hecho cristiano y, por 
otro lado, la proclamación, dicha infalible, de los últimos concilios 
ecuménicos, el de Trento y el Vaticano, donde “il traspasso dalla vecchia 
alla nuova fede non poteva avere il carattere tipico di una conversione”. 
La herencia recibida era un patrimonio fijado esquemáticamente en 
definiciones dogmáticas, prescripciones disciplinares, en cuyo cuadro la 
vida católica se desenvolvía en unos estereotipos, de los que no podía 
salirse y “ni siquiera podía tolerarse  el esfuerzo personal ni la irrupción de 
la gracia”.  
En noviembre de 1907, leyó la excomunión lanzada contra los 
“anónimos” autores de Il Programma dei Modernisti. A la mañana 
siguiente,  Buonaiuti confiesa que celebró la misa. Era consciente de que 
algunos curas no lo entendían, porque ni conocían su drama íntimo, que 
era un “traspasso storico e spirituale, di un paso ormai improrrogabile, di 
cui gli individui non potevano essere che gli indizi occasionali e gli 
interpreti involontari”. 
                                            
45 Zorzi, Giuseppe, 2000. “Modernismo e modernità in Friedrich Von 
Hügel”, y Paolo Boschini, “Harnack re Troeltsch intepreti del modernismo”, Il 
modernismo tra cristianità e secolarizzazione. Bilanci e prospettive: 303, 306-307 
y 355.   
 46 Buonaiuti, Ernesto. 1925. Una fede e una disciplina: 31. Foligno: 
Franco Campitrelli Editore, en Cerrato, Rocco. 2004. “Ernesto Buonaiuti  nella 
crisi del primo dopoguerra”,  Cattolicesimo e totalitarismo. Chiese e culture 
religiose tra la due guerre (Italia, Spagna, Francia): 280. Daniele Menozzi e 
Renato Moro (editori), Brescia: Editrice Morcellliana. 
47 Buonaiuti, Ernesto. 1945.  Pellegrino di Roma: 9.   Roma: Darsena, 
Memorie e Confessioni. 
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Quiso que la respuesta a la Pascendi Dominici Gregis en nada se 
pareciera al tono despiadado de la encíclica. Debía ser una defensa 
honesta y leal. Este escrito, aparecido en Il Giornale di Roma, pretendía 
exponer en un tono sencillo y divulgativo lo que Buonaiuti define como “il 
programma della rinascita cattolica”. 
El P. Giovanni Semeria, de paso por Roma hacia la Calabria, 
corrigió un texto que estaba ya en venta.  Buonaiuti dijo que no era un 
tratado, ni una exposición sistemática. No escondía un deseo de una 
reformulación, ni siquiera buscaba una vindicación.  
 
“Era  un atto di fede. Era una professione cristiana. Era una 
confessione di umiltà e di speranza”. Se debía valorar así, no de otro 
moso. Purtroppo la confessione fu sdegnosamente ributtata e l’atto di fede 
fu irriso”. 
 
Pasado el tiempo, Buonaiuti se preguntaba si no estuvo obligado 
entonces a dar un paso adelante y actuar a plena luz. “Non ebbi allora 
l’audacia di farlo”.  Explicaba que el entusiasmo inicial se apagó. Era 
explicable, porque existía una profunda brecha entre la orientación de la 
cultura profana y “la clausura, rigidamente vigilata, dell’ufficiale 
insegnamento cattolico”. Todo lo que afectaba a lo religioso, el público lo 
consideraba “cosas de curas”. 
La encíclica era uno de los documentos más funestos en la historia 
de la Curia Romana.  Buonaiuti recordó que su vocación presbiteral 
maduró en los tiempos de León XIII, “quasi in atmosfera di idillio mistico, 
nell’alone di luce di quel pontificato di Leone XIII, che, probabilmente 
passarà nella historia come l’ultimo  di un sole tramontante”. El sacerdote 
tiene una misión de luz y de calor espiritual”. 48 
Pío X fue elegidp el 4 de agosto de 1903.  El 19 de diciembre 
Buonaiuti fue ordenado presbítero. Al escribir sus recuerdos de estos 
primeros años, 1901-1906, afirma su convicción de que fue una decisión 
acertada, en la que perseveró. Su proceso reflexivo y cultural le fueron 
convenciendo de la caducidad de tantas  posiciones oficiales de la 
“ortodoxia” teológica y de la necesidad de salir al encuentro de las nuevas 
exigencias de la espiritualidad colectiva, “con una professione del 
cristianesimo che pur, nella sua difformità dagli insegnamenti curiali, 
aderiva ai valori centrali della tradizione y nel medesimo tempo, proprio per 
questo aveva pìeno diritto di citadinanza nella libera circilazione dei 
carismi, quale avviva e sostiene l’universale società dei credenti”. 49  
En el verano de 1906, Buonaiuti visitó a Loisy en Ceffonds. Esta 
primera conversación fue el presagio de una discrepancia  y de una 
“nettamente antitetica polarizzazione di spirito”. Venían de dos 
experiencias diferentes. La de  Buonaiuti le obligaba a  expresar sus 
diferencias  con toda la orientación espiritual de Loisy. Para este el 
catolicismo estaba en agonía desde los tiempos de Bonifacio VIII, desde 
finales del siglo III.  Con todo, Buonaiuti reconocía que aquella visita le 
                                            
48 Buonaiuti, Ernesto. 1945:  106-108, 96-97, 100 y 125-126 y 60.  
49 Buonaiuti, Ernesto. 1945: 55. 
  




proporcionó perspectivas estimulantes  pero debía distanciarse de él, para 
mejor provechar los resultados de sus  investigaciones.50 
Tras visitar a Loisy en Ceffonds, viajó al Reino Unido para 
encontrarse con George Tyrrell. Su obra más importante Lex orandi, lex 
credendi la consideraba Buonaiuti expresaba una sensibilidad muy aguda 
a todas las más alejadas correspondencias entre el gesto ritual y la 
transcripción conceptual y todo eso, en el horizonte de una vida religiosa y 
evangélica sana e intensamente vivida.  
Al despedirse uno y otro se manifestaron sus propósitos y su 
decisión de dedicar hasta el último suspiro de su vida a un trabajo de 
siembra cultural y evangélica, que desafiase, a la vez, las insidias de los 
procedimientos inquisitoriales y las más mordaces hostilidades de un 
mundo incrédulo y epicúreo.  
Buonaiuti recuerda que sintieron uno y otro una experiencia 
espiritual, que los unió de un modo que ni la distancia ni la muerte 
pudieron romperlo. Lloraron al separarse.51 
Lo que llamó luego “nostra povera generazione dell’esodo”, sufrirá el 
contraste entre Pío X y León XIII. Con León XIII el investigador católico, 
que sin autoridad eclesiástica, no necesitaba que esta interviniera para 
frenar y corregir su libertad, porque en sus limitaciones no pone en peligro 
“quella omogena saldezza dell’ufficiale tradizione cattolica, che ha in sè la 
possibilità di tutte le trasfigurazioni e di tutte le reintegrazioni”. 
León XIII juzgaba que la Iglesia discente no tiene un papel pasivo en 
relación con la herencia cristiana, que debe elaborarse permanentemente. 
El concepto de tradición tiene una irreemplazable de colaboración, penosa 
pero necesaria. La autoridad no debe repudiar esa cooperación, le basta 
solo con vigilarla para obtener de ella posibles beneficios y tutelar de 
posibles desviaciones ese trabajo 
Su primer encuentro con Pío X, en el que intervino el P. Alberto 
Lepidi, le causó la impresión de que, con sus palabras de prudencia y de 
ánimo, le animaba a perseverar en su tarea. No lo necesitaba Buonaiuti, 
porque tenía el pertinaz propósito  de procurarse un espacio de trabajo y 
confiaba lograrlo “attraverso l’abbandono fiducioso nelle mani della 
Provvidenza”. Esta fe se mantuvo, íntimamente, sin un eclipse, sin una 
vacilación. Los acontecimientos se la reavivaron en su corazón, con una 
fuerza “irresistible”. 
Al hablar del período iniciado en 1907, Buonaiuti dice haber 
experimentado un oscuro terror ante la perspectiva de un éxodo oficial que 
lo dejara fuera de la Iglesia, abandonado en medio del mundo laico, sin 
una consistencia espiritual, sin “la idealità cristiana”, y paralizara sus 
movimientos y los refrenara ante la posibilidad de una ruptura definitiva. 
“Me la faceva anzi deprecare come immancabile naufragio”. 
Entre el rechazo del mundo, al que invita la expectativa de una 
inmediata llegada del Reino de Dios, nada hay reprochable en el 
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cristianismo primitivo que sintió esto y lo deseó.  Aquellas iglesias estaban 
descolocadas en el espacio y en el tiempo. Dios no pertenece al espacio y 
al tiempo, pero nosotros sí.  
La fe se vive íntegramente inmersa y anegada en la conciencia de 
los valores trascendentes, que se juntan en el ideal de Reino. Hay que 
sentirlo inminente y  presente, a la luz de la fe y de la caridad activa. Vivir 
del Invisible es la esencia de la fe religiosa. 52 
Otros parecen haber tenido una experiencia similar. Uno de ellos fue 
el P. Mattia Federici.53 Ugo Janni  lo define como un modernista, de 
sensibilidad religiosa. Joven aún, era un poco sordo “Egli è... dotto 
specialmente in esegesi. Segue naturalmente il Loisy, nell’esegesi, non 
però nella teologia e molto meno nella fede”. La única discreta objeción de 
Janni es que, a veces parece muy escéptico respecto al futuro de la 
Iglesia de Roma.54 
George Tyrrell juzgó la encíclica un retorno al medievalismo. ¿Se 
retornaba a los tiempos anteriores a la Inquisición? Cuando en 1184 Lucio 
III, apoyado por el emperador, lanzó la decretal Ad abolendam, instauró 
una violenta represión contra la herejía, contra todos los herejes, a 
quienes unificó bajo esa denominación. “Cet amalgame masquait mal le 
désarroi d’une Église dominé, selon le mot de Monique Zerner, par 
l’opacité de l’hérésie”. Unificada la cristiandad, se otorga al diablo, al que 
se llama “enemigo del género humano”, un poder también unificado. Usa 
como instrumento la herejía. La Inquisición es el arma con que la combate 
la Iglesia.55 
Nova et vetera fue un “periodico di propaganda e polemica 
modernista fondato e animato da E. Buonaiuti (che vi scriveva con lo 
pseudonimo Paolo Vinci ) nel 1908. Ne furono pubblicati 19 fascicoli, dal 
gennaio al dicembre di quell’anno; ne figurava direttore G. Quadrotta”. 
Para Buonaiuti esta tarea era la otra dimensión de su vocación, que, en 
sus memorias, llama “actividad modernística”, a la que se une su vocación 
por la investigación histórico crítica. En este momento como en otras 
ocasiones, Buonaiuti recodaba a Giuseppe Mazzini. Sus conflictos con la 
autoridad eclesiástica procedían de su profecía: supo acercar una 
religiosidad nueva, enraizada en la conciencia de que lo que tienen de 
empírico y carismático la vida asociada. Había que esforzarse para 
integrarlo en los valores típicos de la tradición evangélica y cristiana. 
                                            
52 Ernesto Buounaiuti. 1945: 60-61, 69, 80.81, 102. Sobre el anuncio del 
Reino y la eucaristía, ibídem:88-90. Sobre su deseo de trabajar en la renovación 
de la apologética, ibídem: 63-64. Sobre el apoyo del dominico Alberto Lepidi, 
Maestro del Sacro Palazzo, ibídem: 67-68 
53 Bedeschi, Lorenzo. 1976-1977. “L’Oratoriano Mattia Federici”, Fonti e 
Documenti 5-6: 27-29. 
54 Esa era su impresión, pero no se atrevía a presentarla como una 
certeza.Ugo Janni-Alessandro Favero, 112 marzo 1913, Zussini, Alessandro. 
1976-1977. “Carteggio Janni-Favero”, Fonti e Documenti 5-6: 171-172. 
55 Le Goff, Jacques. 2003. L’Europe est-elle née au moyen âge?: 116 y 
124. Paris: Éditions du Seuil, 
  




Sabía que su labor era ardua y que sus esfuerzos tendrían grandes 
lagunas y dudaría, a veces hasta pararse. Pero le acompañaba el 
presentimiento de que todos los avances históricos imponen a la 
“generación del éxodo” largas, penosas y errabundas peregrinaciones. 
 
“Ed io sentivo di appartenere ad un nucleo di precursori. Altro dopo 
di me, avrebbe salutato all’orizonte il profilo evanescente della terra 
promessa”.56 
 
Buonaiuti publicó ya en 1905 un trabajo sobre Maurice Blondel en 
Studi Religiosi, editada en  Florencia por Salvatore Minocchi. Fue el 
comienzo de su relación polémica con Enrico Rosa, de La Civiltà Cattolica. 
“Doveva essere il mio vero “satan”, nel significato etimologico della parola: 
il mio ostacolo pesante, cioè, il mio trabocchetto mortale”.  Este jesuita 
denunció, con una “fecundidad inquisitorial”, sus errores en ese “modesto 
ensayo”.  Faltaba espíritu cristiano, o comprensión, en ese examen 
minucioso del jesuita.  
Cuando apareció la Rivista Storico-critica della Scienze Teologiche, 
en 1905, Buonaiuti  tenía 24 años. Tras su pista estuvo siempre Enrico 
Rosa. “Non se dava pace e non ne voleva lasciare neppure a me”. Sufrió 
un seguimiento obsesivo y hasta ridículo, En todo veía a  Buonaiuti y 
denunciaba sus errores.  Fue una “lotta astiosa, incessante, ostinata”, que 
culminó en un decreto del Santo Oficio condenando la Rivista. 
Buonaiuti confesó en 1944 que quizás se equivocó al dejar pasar 
estos ataques sin preparar su defensa. En lugar de entender su esfuerzo  
por liberar la cultura italiana de lo que podía alejarla de su impronta 
cristiana, “mediterránea”,  la Curia y La Civiltà Cattolica estaban siempre a 
punto para lanzar contra sus escritos él “il suo irreconciliabile e pedante 
odio teologico” 
Esos años tuvo la alegría de saber que su ministerio, su carisma, 
guiaba y confortaba  a un grupo de alumnos, a los que consideraba su 
familia espiritual. Pasado el tiempo, excommunicatus vitandus ya, 
hablando en Ascona (Ticino, Suiza) en 1934, sobre monaquismo, en un 
ciclo  sobre Lex orandi, lex credendi,  escribió sobre  la Compañía de 
Jesús: 
 
“La Compangnia di Gesù –questa organizzazione tipica della 
cattolicità tridentina e post-tridentina, sul cui modello si sono foggiate tutte 
le congregazioni religiose moderne- non ha ufficiatura associata, vale a 
                                            
56  En la página que precede al prefacio, Buonaiuti había puesto estas dos 
citas bíblicas: “El Señor dijo a Abram: «Deja tu tierra natal y la casa de tu padre, 
y ve al país que yo te mostraré.” (La Gaceta del Norte 12, 1) y “Aquel mismo día, 
el Señor dijo a Moisés: «Sube a esa montaña de los Abarím, al monte Nebo que 
está en el país de Moab, frente a Jericó, y contempla la tierra de Canaán que yo 
doy en propiedad a los israelitas. Tú morirás en la montaña a la que vas a subir 
e irás a reunirte con los tuyos, como tu hermano Aarón murió en el monte Hor y 
fue a reunirse con los suyos” Dt 32 48-50). 
CRISTÓBAL ROBLES MUÑOZ 
 
60 
dire, manca di quello che é l’elemento specifico di un ordine religioso. E 
infatti, la Compangnia di Gesù non è un ordine religioso. È una vasta 
cooperativa di produzione e di consumo per il dominio della Chiesa e la 
conquista, mal dissimulata, del mondo”. 
 
En otros tiempos de crisis la Curia recurrió a la comunidad 
benedictina para recibir de ella fuerza y consejo. Pero ahora se había 
interpuesto una barrera: el espíritu organizativo de los jesuitas, que 
distribuyen y acaparan todo. 
Desde la Contra-Reforma, el curialismo es “il principale responsabile 
della profanazzione completa della spiritualità aggregata”, es decir, de la 
que hunde sus raíces en San Benito. 
Creía providencial su incorporación a la Universidad de Roma, pero 
 
“anche lì mi avrebbe raggiunto, Dio lo sa, in quella paradossale maniera, 
l’irreconciliabile ostilità  dei padri gesuiti della “Civiltà Cattolica”, complice il 
governo della Conciliazione e del Concordato”.57 
 
Lorenzo Bedeschi habla de cuatro etapas en la evolución de 
Ernesto Buonaiuti. La primera se cierra en 1910. Corresponde a  una 
época inmanentista-radical. Viene luego la que se caracteriza por el fervor 
cultural. Se prolonga hasta 1921. Su estancia en el hospital, abre la 
tercera, en la que predomina una interpretación escatológica y carismática 
del evangelio. La última etapa, la profético-ecuménica, estuvo marcada 
por  la atormentada nostalgia del éxodo. 
Cree que estas cuatro fases expresan mejor la experiencia de 
Ernesto Buonaiuti  que la que la divide entre un antes y un después de su 
ruptura con la Iglesia. La Gran Guerra pondrá en crisis su optimismo 
basado en la ciencia. Quizás cuente en este giro su estudio de San 
Agustín. Las posteriores, su encuentro con la inmediatez de la muerte, su 
conflicto con la Iglesia, que intenta y logra su expulsión de la Universidad 
de Roma. Sus estudios sobre el siglo XIII lo van conduciendo a trabajar en 
favor de una humanidad renovada, cuya alma debería ser la Iglesia. 
Las observaciones de Valdo Vinay son muy pertinentes. La 
antropología que ve al hombre como un ser necesitado de redención tiene 
acentos de Pablo y San Agustín. La inversión de valores éticos que se 
inspira en el ágape de Cristo desencadena un dinamismo revolucionario, 
bloqueado por el cristianismo domesticado. El evangelismo centrado en el 
amor, está próximo a la salvación por la gracia. La experiencia de que 
somos redimidos en la comunión con el cuerpo de Cristo. está plena de 
carismas, olvidados entre los cristianos. La espera de la regeneración 
                                            
57 Ernesto Buounaiuti. 1945:  64-67, 127-129, 171, 316. Sobre su renuncia 
a la cátedra y los antecedentes de esta decisión en el otoño de 1931, ibídem: 
252 y 283-294. 
  




universal, obra del Espíritu, hace de la fe una esperanza viva que carga de 
tensión la experiencia cristiana de Ernesto Buonaiuti.58 
 
En los márgenes 
En Italia y en Francia, los movimientos de masas eran ajenos a una 
inspiración religiosa. Los principios cristianos estaban, cada vez más, 
situados en una oscura encrucijada y lo mismo pasaba con la visión sacral 
de la vida social, porque sin ellos iba a la deriva.  
Buonaiuti no tuvo esto claro en 1907, pero se le hizo más patente en 
los años posteriores, previos a la Guerra.  Por un “impulso intimo 
proveniente da una vera azione di grazia”, se inclinó cada más hacia 
principios y formas más avanzadas de organización social y hasta avisó a 
los representantes más ardientes de las corrientes socialistas que 
 
“il cristianesimo solo, compatibile con tutte le espressioni della vita 
aggregata empirica, e funzionalmente portato a prediligere et tutelare tutto 
ciò che ridonda a vantaggio ed a lenimento delle classi più umili e dei 
sofferenti, con la sua visione delle finalità trascendenti, che sole possono 
degnamente illuminare le nostre tarde e spesso offuscate pupille, può dare 
un sapore ed una consistenza alle ascensioni umane sulla terra”.59 
 
Se inicia en 1908 una etapa en la vida de Buonaiuti  que agrupa  en 
sus memorias bajo la expresión “Ai margini” al hablar de los años 1908-
1915. 
Uno de los efectos de la encíclica Pascendi Dominici Gregis fue 
interrumpir la maduración en las corrientes y en las personas que estaban 
en el modernismo. George Tyrrell dijo que el documento era “una pietra da 
macina che la chiesa si era legata al collo per sommergirsi nell’oceano 
della vita conemporanea”.  Había que cortar la cuerda para poder aspirar a 
reemprender en el mundo una función de guía y magisterio, insustituible y 
agonizante”.  
Loisy se alejaba  del catolicismo romano. En Italia los modernistas 
estaban en las peores condiciones. La crisis de la cultura eclesiástica y del 
movimiento cultural laico era evidente para Buonaiuti.  La Italia unida se 
hallaba en un momento de avance histórico. Aparecían poco a poco 
alternativas e hipótesis. Era normal, ya  
 
estos momentos necesitan madurar como dilemas y como encrucijadas 
sociales, antes de formularse con precisión.  
Convencido Buonaiuti de que la vida religiosa va ligada a una 
realidad asociada, buscaba  evitar cualquier escisión. Recuperó una idea 
de la Iglesia  ligada al Cuerpo de Cristo. No podría separarse de ella 
mientras pudiera sentir su savia. 
                                            
58 Bedeschi, Lorenzo. 1982. “Buonaiuti, dioscuro di Tyrrell  nell’area 
culturale latina”, Studi Religiosi VI/1-2: 17-87, citamos por Fonti e Documenti  15 
(1986):  212-216. 
59 Buonaiuti, Ernesto. 1945: 108-111 y 114-115.  
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Su Rivista Storico-Critica delle Scienze Teologiche aumentaba las 
suscripciones. A la muerte de Baldasarre Labanca en 1914, Vincenzo 
Federici lo animó a concursar para esa cátedra.  En septiembre de 1915, 
apenas entrada Italia en guerra, tras pensar sobre su situación ante la 
movilización militar, Buonaiuti comenzó sus clases, con un curso sobre “Il 
cristianesimo nell’Africa romana”.  
Le preocupaba el descenso moral, la decadencia. Buscaba su 
causa. Su trabajo en la Universidad será su aportación para superar ese 
momento.  Maduró su idea de la tradición cristiana.  
“Il cristianesimo ha rappresentato nella nostra storia il risultato 
laboriooso di un impareggiabile  incroccio di correnti, di aspirazioni e di 
ideali”. En este proceso situaba a Roma y al África cristiana, en el marco 
más amplio del Mediterráneo. 
La última consecuencia de la crisis del otoño de 1907, la recoge 
Buonaiuti en 1915, anticipando su expulsión de la cátedra. “Tanto l’odio 
teologico sarebbe stato cieco e duro contro di me!60 
Un domingo, el 18 de abril de 1921, Ernesto Buonaiuti se confesó 
ante el grupo de “Koinonía”. Había sentido su vocación al sacerdocio 
cuando hizo la primera comunión. Hasta la muerte de León XIII fue un 
escolástico “fervoroso”. Leyó luego la Crítica de  la razón Pura, de Kant, la 
Metodología,  de Hegel,61 Pragmatismo: un nombre nuevo para viejas 
formas de pensar (1907), de William James, y L’Action, de Maurice 
Blondel. Se le cayó todo el edificio escolástico y tuvo que hacer un nuevo 
sistema, “una nuova interpretazione del Vangelo”. 
Creyó que interpretar, históricamente, el cristianismo es la mejor 
exégesis, la más eficaz. Esta opción provocó su conflicto con la Iglesia. 
Durante una fase tuvo simpatías por la democracia, pero llegó a la 
conclusión de que la política estaba viciada. 
Su cátedra universitaria y la “Koinonía” habían ampliado su campo 
de acción, creía incluso que la Koinonía podría ser un experimento para 
retornar al cristianismo primitivo. 
Cuando se le reabrió la úlcera duodenal, se creyó en peligro de 
muerte. Pese a todas contradicciones intelectuales con ella, siempre se 
sintió hijo de la Iglesia. Tenía necesidad de sus gracias y carismas, pero 
consideraba que no había llegado el tiempo de la reconciliación. No podía 
someterse, porque el escándalo sería aún mayor. 
Se abrió un debate sobre este punto. Isabella Grassi dijo que no 
debía confundirse iglesia católica e iglesia cristiana. Buonaiuti habló sobre 
este aspecto de la fe, pero Grassi dice que no era capaz de reproducir su 
argumentación. Todos respondieron sí al derecho a oponerse a la 
Iglesia.62 
                                            
60 Ídem: 123-148. 
61 Quizás se trata de la Fenomenología del Espíritu, 1807, confundida por 
Isabella Grassi. 
62 Isabella Grassi lamentó que Buonaiuti careciera de temple de héroe. Su 
deseo de aguardar una solución con el paso del tiempo era una debilidad. “Dai 
diari di Isabella Grassi”, 21 abril 1921”, Tariconi, Fiorenza. 1990. “Isabella Grassi 
e la “Koinonia” di Ernesto Buonaiuti” Rivista di Storia e Letteratura Religiosa 26: 
  




El 30 de enero de 1925 el Santo Oficio prohibía a  Buonaiuti publicar 
y se nombraba expresamente su nueva revista, Ricerche Religiose, 
aparecida en enero de ese año.  Se le prohibía llevar sotana. En esa 
ocasión recordó que el carácter sacerdotal es indeleble y que los 
sacramentos surten efecto ex opere operato.  
En marzo hizo una declaración en Ricerche Religiose. Se le aplicó 
el canon 2300, previsto para casos de conducta indigna. La sotana 
representaba un vínculo visible,  que lo ligaba con la familia cristiana, a la 
que le conducían sus aspiraciones más íntimas.  
Su sacerdocio revelaba “su voluntad pertinaz de conservar, cueste 
lo que cueste ese signo exterior. No desesperaba, aun sabiendo que no 
era posible entonces una reconciliación. Ironizando con un comentario de 
Mgr. Perosi, aludía a un cambio de cerebro, para afirmar que por encima 
de eso, estaba la comunión carismática, que “autoriza la pertenencia al 
cuerpo místico del Señor “independentemente di tutti gli efimeri e perirenti 
dissensi dottrinali”. 1925 era “Año Santo”. 
En la nostalgia de los días de León XIII, se preguntaba si había 
existido una generación más desgraciada que la suya.  Las cosas 
cambiaron. Ahora estaban bajo la reacción antimodernita, Era una 
generación que vive 
 
“oggi in mezzo allo smarrimento disperato, in cui la tradizione del 
cristianesimo è stata gettata dal divampare furioso degli istinti ciechi della 
natura, dell’egoismo, e della più bestiale avidità del godimento sensibile, 
senza que la Chiesa saPartito Popolare Italianoa più offrire ripari  sicuri e 
lanciare moniti efficaci”. 
 
Eran su inquietud y su pregunta en una reflexión meditada, hecha 
en la soledad de su casa. 
Cuando estaba a la espera de la edición de sus estudios sobre 
Gioacchino da Fiore, el ostracismo sufrido no le ofuscaba. Estaba decidido 
a permanecer sacerdote, trabajando en el proyecto de una gran historia 
del cristianismo, donde se enumeraran y definieran las razones profundas 
de la evolución cristiana, aunque fuera de forma ansiosamente provisional, 
pero consciente y rigurosa.63 
Su incorporación a la Universidad de Roma supuso una 
modificación en sus hábitos y experiencias diarias. Ahora vivía en un 
mundo diferente. No se relacionaba ya con medios eclesiásticos ni con las 
instancia burocráticas de la curia.  
 
 
                                                                                                                                  
176. Sobre el funcionamiento del Koinonia entre 1919 y 1921, Fantapiè, Carlo. 
2000.  “Arturo Jemolo e il modernismo”, Il modernismo tra cristianità e 
secolarizzazione, Bilanci e prospettive, Atti del Convegno internazionale di studi 
storici, tenutosi ad Urbino dal 1º al 4 ottobre 1997: 820-821, a cura di Alfonso 
Botti e Rocco Cerrato. Urbino: Quattroventi 2000,   
63 Buonaiuti, Ernesto. 1945: 228-229 241, 278 y 282. 
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Su forma de enseñar se veía afectada y se transformaba al contacto 
con la cultura universitaria libre.  Siempre se había empeñado en explorar 
los espíritus y hacer brillar, por medio de la palabra y de la conversación, 
las luces y los movimientos profundos de todo el que se acercaba a él en 
cada ocasión. 
El mundo mixto de la juventud universitaria, en esos años de la 
Gran Guerra, que había vivido años pacíficos durante la “dúctil” dictadura 
giolittiana, con una inconciencia plácida y eufórica, se preparaba para la 
mayor tragedia que se había abatido sobre la historia milenaria de Roma.  
Tuvo éxito. Hasta que fue expulsado de la Universidad, aumentó el 
número de los que asistían a sus clases. Los introducía en el universo 
fascinante y deslumbrador de los primeros padres del cristianismo.64 
 
“Con plena humildad de espíritu, distinguiendo en estas 
coincidencias y en este cruce de circunstancias solo un signo de una 
asistencia superior, que guiaba mis pasos y sugería mis palabras, me 
pregunto si alguna vez habría podido imaginar un programa más 
claramente apologético, propósito más estrechamente adherido a la 
tradición viva y fecunda de la experiencia cristiana y romana. Pienso en el 
día, en el cual un numeroso auditorio en torno a mi cátedra, salió del 
Palazzo Carpegna todos debieron advertir que, desde mi cátedra, no 
quise hacer una obra estrictamente académica y erudita de profesor 
universitario, sino pronunciar palabras de avivamiento religioso y de una 
muy vasta defensa de la ortodoxia”. 
  
Estas previsiones serán “desmentidas amargamente” cuando fue 
alejado de su cátedra.65 Buonaiuti mantendrá hasta el límite esa decisión 
firme de no abandonar la Iglesia católica, ni su ministerio. Lo veremos a su 
tiempo y en su lugar.  
La Curia se mantuvo en una posición rígida y sin variaciones en 
relación con Buonaiuti. Ricerche Religiose fue una prueba de esta 
obstinación contra objetivos y proyectos bien intencionados y dispuestos a 
la docilidad. La condena global del modernismo provocó entre el clero 
joven un desconcierto con graves consecuencias. 
El 30 de enero de 1925 fue condenada la revista y a Buonaiuti se le 
prohibía usar la sotana. Esto último estaba cargado de significación para 
Buonaiuti. Le causó una gran amargura.  Significaba colocar por encima 
de la sacramentalidad, la disciplina. El sacerdocio imprime un carácter 
indeleble. En marzo publicó esto en Ricerche Religiose.  Esa cualidad que 
hace que el sacerdocio recibido sea para siempre configuraba una 
experiencia espiritual. Uno nunca puede desprenderse de él. Jamás 
                                            
64 idem: 152-154. Al iniciarse 1938, Buonaiuti estaba convencido de que 
los católicos que habían sido sometidos a las estrecheces de una fórmula 
catequísticas y de una disciplina burocrática eran los menos preparados para 
defender la dignidad de las personas, el orgullo y la conciencia de sus derechos 
espirituales y sin influencia en la sociedad. la situación era diferente en los 
pueblos que habían estado bajo la influencia de la Reforma, ibídem: 403. 
65 ídem: 147-148. Esta conferencia la sitúa en 1915, al comienzo de su 
actividad en la Universidad Regia de Roma. 
  




manifestó la menor intención de no cumplir las exigencias de su condición 
de sacerdote. La oposición de los jueces del Santo Oficio y de los jesuitas 
no era motivo para condenarlo.  
Creía que la sotana preservaba su vocación, a la vista de que 
quienes habían renunciado a ella habían cerrado el camino de su 
reintegración. 
En su posible reconciliación, Agostino Gemelli fue un obstáculo. 
Para él  el franciscano era “un mestatoire di affari sotto il saio 
francescano”. Fue la persona enviada para tratar de las condiciones de su 
reingreso a la Iglesia. Le faltó comprensión y condescendencia y la 
exquisita sensibilidad cultural. Le sobró a Gemelli prisa, “fare affannato”, y 
formalismo burocrático. Las conversaciones con él fueron para Buonaiuti 
“tutte penose ed amare”. Nada parecido a la actitud de Pietro Gasparri 
unos años antes, cuando, estando enfermo Buonaiuti fue a visitarlo en la 
Clínica Bastianelli, del Viale della Regina. 
Se presentó Gemelli diciendo que la Secretaría de Estado lo había 
enviado a “sanar a un enfermo”.  Le dijo taxativamente” que debía dejar la 
Universidad. Hubo un último intento. Asistieron a ese encuentro algunos 
alumnos. Cuando se enteró de que estaba a punto de aparecer Lutero e la 
Riforma in Germania, Gemelli dijo que estaba dispuesto a acercarse a 
Bolonia y a pagar al editor todos los gastos para que no llegara al público. 
 Buonaiuti se levantó y se puso a redactar su renuncia a la cátedra, 
pero no pudo pasar de las primeras palabras. Gemelli, al despedirse, le 
dijo: “Voi, Buonaiuti, avete preposta una cattedra universitaria al 
sacerdozio”.66 Se equivocaba, quizás porque era una persona apresurada, 
un “affannato. No percibió lo que significaba para Buonaiuti la enseñanza.  
Por desobediencia pertinaz, decía el decreto del Santo Oficio del 25 
de enero de 1926, Buonaiuti quedaba censurado como excommunicatus 
vitandus. Se advertía que los fieles no podían tener comunicación con él.67 
Esa condena culminaba el elenco de las que la Curia podía decretar 
contra él: suspenso a divinis, reconciliado luego, excomulgado, obligado a 
no vestir sotana y finalmente la sanción más dura que puede sufrir un 
católico. Todo sucedió tras la mediación de Gemelli.  
La parte del Código de Derecho Canónico, que regula la 
excomunión, siendo anacrónica, es, sin duda, la que se aleja más del 
espíritu del Evangelio. Jesús dijo que era el buen pastor (Jn 10, 11). La 
decisión la juzgaba una expresión del iracundo odio teológico. 
Comprendía que esta norma disciplinar era un peso muerto que la Iglesia 
                                            
66 Buonaiuti, Ernesto. 1945: 228-229 y 240-244 y 247-252. 
67 Cuando comenzó a estar “ai margini”, como titula el capítulo de sus 
memorias que abarca desde 1908 a 1915, recuerda que su madre iba los 
miércoles a visitarlo al seminario, pasaba delante de un cuadro con Jesús en 
medio de los doctores y le decía: Vedi, Ernesto, intrando qui ho rinnovato da lì, 
nel quadro, la preghiera di aiutarti e di assisterti in modo da rendirti capace di 
insegnare qualcosa, anche ai più vecchi di te”. Ibídem:121-148 y 132. Su madre 
vivió siempre con él. Sus recuerdos de esta convivencia y de  sus últimos días, 
ibídem :456-465 
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llevaba y que afectaba maléficamente a la vida espiritual de la comunidad 
cristiana.  
Temía que sus conocidos le hicieran el vacío. No sucedió así, 
aunque, con ciertos humos, recuerda que a uno de sus colegas parecía 
temblarle la mano cuando lo saludó en la sala de profesores de la 
Universidad de Roma. 
 
Cuando se reincorporó a su cátedra, el ministro de Instrucción 
Pública, Pietro Fedele, le ofreció, en nombre de Mussolini, que dejara la 
enseñanza y se dedicara a la investigación, conservando su sueldo de 
profesor.  Parecía que era una petición de la Santa Sede para seguir 
negociando un arreglo de la cuestión romana. Sería reintegrado, cuando el 
Gobierno consideró que, de ese modo, demostraba al Vaticano que esa 
concesión era revocable.  
 
“Espressi al Ministro Fedele la mia sconfinata e dolente 
meraviglia. Non mancai di porre in risalto la rischiosa gravità di un 
precedente che avrebbe potto pesare molto sulla libertà culturales 
dell’insegnamento universitario”.68 
 
La presión del Vaticano que lo alejó de la enseñanza hacia la 
investigación en la primavera de 1926, le afectó. Vivía la docencia como 
otro sacerdocio, el consagrado a la verdad y a la ciencia. Esta debía estar 
por encima de las rivalidades políticas y de las veleidades burocráticas. 
Por eso un profesor universitario no podía jurar una fórmula contraria a 
esa libertad. 
 Buonaiuti diagnostica que la sociedad italiana, en una fase de 
transición, veía cómo sus tradiciones culturales eran despreciadas e 
incapaces de cualquier virtud pedagógica normativa. El mundo vivía en el 
tumulto de las luchas que buscaban consolidar una dominación racial, o 
de una clase sobre otra.  
En esos momentos, hecha la Conciliación, L'Osservatore Romano  
aseguró que podía  firmarse el juramento, impuesto a los funcionarios, con 
una restricción mental, que dejara a salvo el obedecer antes las 
exigencias  de la fe y del magisterio de la Iglesia. 
Escribió Buonaiuti al ministro Balbino Giuliano: no podía jurar, 
porque se atenía al mandato del evangelio. La respuesta, con fecha 12 y 
31 de diciembre, fue que dejaba de estar en servicio activo. Era 
despedido, a partir del 1 de enero de 1932. 
Al ostracismo de la Curia se sumaba el del poder civil. Este doble 
ostracismo lo dejaba incomunicado con la vida de la comunidad cristiana y 
con el mundo de la cultura. 
Ricerche Religiose dio paso a Religio, una nueva publicación. En 
ese momento, se cortaba la comunicación con os alumnos que, en las 
jornadas de San Donato, le habían acompañado e inspirado. Ese núcleo 
                                            
68 Ídem: 255-257 y 261. 
  




“doveva necessariamente disperdersi al ventilabro delle esigenze 
inevitabili della vita”.69 
1936 fue para Buonaiuti un año crucial. Tituló esta parte de sus 
memorias: Usque dum vivam!, ¡Mientras viva! Fue acogido por 
comunidades protestantes, en Suiza. Fue profesor de la Facultad de 
Teología de Lausanne y participó en varios cursos de verano. Era 
sensible, por sus estudios, a la liturgia de aquellas comunidades, 
especialmente a su canto.  Recordaba aquellos domingos como los 
mejores de su vida. 
Le parecía haber encontrado en la ciudad, en aquel nuevo 
ambiente,  una verdadera y provechosa armonía entre sus actividades 
docentes y las de ministro de la palabra. En la comunidad italiana de 
Lausanne sentía respirar una magnanimidad fraterna, para él no 
acostumbrada, y aquella finura espiritual que caracterizaban allí el mundo 
académico y eclesial. 
De nuevo sintió la protección de Dios, que confirmaba “quello che io 
avevo oscuramente presagito nei miei esercizi del 1902 e del 1903: una 
conferma inappellabile e perentoria”. 
A la vez percibía más claramente la paradójica excentricidad de su 
situación. Un excomulgado sentía, bajo el imperio inviolable de su 
conciencia. no poder renunciar a su convicción de que, en el gran lecho de 
la tradición cristiana, podían gozar de plena ciudadanía sus ideales y sus 
más firmes experiencias. Citaba lo que había expuesto en Ascona, 
durante el encuentro de Eranos.  
Por eso entendió que entonces más que nunca, se sentía obligado  
a mantener la fe de la Iglesia, en la que había sido bautizado y en la que 
había recibido y acogido su vocación, Usque dum vivam! 
Aquel año había sido una voz, que clama, en el desierto, a un 
pueblo sordo, refractario a la libertad cristiana, a la espiritualidad, en un 
país contaminado por la ortodoxia jesuítica, e insensible a una fraternidad 
en el Reino de Dios, en una país que se dejaba arrastrar a merced de un 
socialismo agitador y ajeno a la moral y a las tradiciones y contrario al 
espíritu de la civilización mediterránea.  
Su voluntad indomable de trabajar en despertar en la Iglesia  los 
ecos de lo que en su origen, con una palabra inerme, pe ro, dicha en 
nombre de Dios, fue conquistadora 
Aislado y pobre, se habría consumado todo esto, si la Providencia 
no le hubiese puesto en pie y en las manos de hermanos desconocidos, 
de amigos encontrado a lo largo de este duro itinerario, que lo rescataron. 
                                            
69 Ídem: 263-287 y 294, La Conciliación se firmó sin que el Fascismo 
percibiera que a través de ella, la Curia trataba de entrometerse en la política 
italiana,. Para frenar todos los aspectos negativos del Fascismo, faltaba 
capacidad en la religión organizada y en cultura pública, incluso podría afirmarse 
que cada una de ellas era corresponsable en ese fenómeno degenerativo, 
Ibídem:419 y 421. 
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Toda esta experiencia de desarraigo y conflicto, ¿significaba un 
aplazamiento de la recomposición de lo que estaba hundiéndose, “nella 
eterna perennità della salvezza, a norma dei principi del Vangelo? 70 
En 1937, en medio de la crisis, parecía a Buonaiuti un síntoma 
especialmente grave que se olvidase que la salvación no viene de la 
dialéctica sutil de la especulación racional, sino de la Cruz. Es una 
redención. Las palabras libertad y rescate jamás han sido usadas por los 
grandes maestros de la espiritualidad cristiana, el más grande de todos, 
San Agustín más que en un preciso significado: liberación del pecado. 
Solo hay una esclavitud aceptable, que hay que abrazar, la esclavitud de 
Dios, que es la esclavitud de la justicia, no  la de la culpa. Esta es la 
elección. La libertad, según San Agustín es  la capacidad de experimentar 
alegría  en una o en otra. 
La Iglesia, al olvidar esto, se abajaba a dialogar y pactar con 
quienes estaban destruyendo la libertad y el valor de la persona, que 
proceden del evangelio.  
El concepto de persona lo ha sacado el cristianismo de la capacidad 
de negarse a sí mismo para formar el órgano vivo del cuerpo místico de 
Cristo, que se multiplica y ramifica en la historia  y  se prepara a la llegada 
del Reino de Dios, cuando a Él le plazca. 
La Iglesia es la depositaria de todo lo que hay transcendente en el 
mundo de los carismas y de la gracia. Por eso lamentaba Buonaiuti que se 
hubiera precipitado en el más anticristiano de los inmanentismos. 
Desde esta perspectiva, su trayectoria desde joven le impedía 
aceptar una reconciliación que implicara una renuncia de los derechos 
elementales de  su conciencia y renegar de la verdad. ¿Puede pensarse 
que la acción de Dios en las grandes tradiciones cristianas debe 
subordinarse  a la burocracia, que se mantenía en una inercia que, a 
través de los siglos, se había transformado en una parálisis mortal?  
En 1944, al cerrar sus memorias y confesiones, mencionando de 
nuevo la política concordataria de Pío XI con Estados que tenían como 
doctrina e ideal la fuerza. Cerca de Vaticano se podía ver la mezcla entre 
lo cristiano y lo militar, dejando n penumbra el significado de la Eucaristía 
y de todo el misterio de la Iglesia que simbolizar la paz y la fraternidad en 
su espera del Reino de Dios. 
Cuando el 12 de marzo, en el quinto aniversario de su “coronación” 
Pío XII hablaba a la masa de víctimas de la guerra, presentes, faltó en 
aquella fecha, fiesta de San Gregorio Magno, una palabra similar a la 
suya, denunciando la responsabilidad de todos ante Dios y la necesidad 
de obtener perdón y misericordia por la sangre derramada de nuestro 
hermanos.  
                                            
70 Buonaiuti, Ernesto. 1945: 329-354, 335-338, 345-347 y 353-354. Una 
síntesis de lo que había sido su vida hasta el verano de 1936, ibídem: 357-358. 
En 1938 volvió sobre el Reino de Dios como la idea que movió y animó la vida 
de la cristiandad primitiva y se apalancó sobre el reconocimiento de la fragilidad 
humana y de la incapacidad funcional de la comunidad para realizar la paz y la 
justicia, ibídem: 435-436. 
  




La posguerra no era un asunto de alianzas Buonaiuti recordaba a 
Isaías.  Los egipcios son hombres, no dioses. Por eso Israel no debía 
confiar en una alianza con ellos. 
La suspensión de la solidaridad nazi-fascista, la desviación de la 
enseñanza de la Iglesia en relación con su misión, la abyección del pueblo 
italiano tras decenios de aberraciones culturales, le urgían a anunciar la 
justicia de Dios. 
Ante tanta tragedia, ante tanta tarea por delante, Buonaiuti 
examinaba su biografía de esos treinta años. El clero de su generación 
gritó, incansablemente y sin fruto, que la gran misión de la Iglesia en la 
nueva civilización era solo destilar en la naciente democracia la solidaridad 
en los carismas de Dios. Ni las conquistas sociales, ni la nivelación 
económica pueden arrancar del hombre su condición de mendigo, que 
pide a Dios y al mundo la posibilidad de colmar sus radicales e incurables 
deficiencias, su naturaleza, frágil y llena de lagunas. 
Nada puede salvar al hombre de la dura necesidad de pedir, ante el 
universo, lo que necesita su hambre de amor, su experiencia del dolor, sus 
lágrimas de remordimiento, la trágica separación de la muerte.  
Decían los griegos, “solo en el sufrimiento hay sabiduría”. Israel, 
conducido por Moisés, cayó en la idolatría (Ex 32, 1-25). Se repitió en 
otras ocasiones (Salmo 106/105, 13-42).  
A la altura de la pascua de 1944, Buonaiuti veía cómo su 
generación, la del éxodo, para sostener su vocación cristiana y sacerdotal 
y  cumplir su tarea en un mundo que se transformaba, había tenido estar 
en muchos frentes. Hubo de preparar elementos aptos para la 
reconstrucción de una nueva conciencia religiosa y evangélica, sin la cual, 
la llegada de una democracia universal  se reduciría a ser una conquista 
que mutila, desangra y es perecedera. Al ver las luces que anunciaban las 
últimas etapas de esa peregrinación, Buonaiuti pronunció su “Nunc dimitis 
servum tuum, Domine”.71 
Con frecuencia se preguntaba cómo se había llegado a esto. 
Pensaba que la situación urgía a salir fuera de la “ciudad de Dios. En los 
días de una política totalitaria, los que ocupaban el recinto oficial de la 
Iglesia   ¿no buscaban honores y riqueza del mundo?  
 
“Mis andanzas, lejos de los confines de la Iglesia oficial para 
buscar, allí donde se te ofreciesen el derecho de encontrarlos, espíritus 
salidos de las tiendas de los padres, encaminados, solos y con un pobre 
viático, sobre sendas mal diseñadas del desierto, a la incansable 
búsqueda de la nueva tierra prometida”.72 
Mientras veía el derrumbamiento militar de Italia en el otoño de 
1943, ante el silencio de quienes debieron condenar toda ofensa a la 
dignidad humana, toda exaltación de la fuerza y de la violencia, escribió 
sus reflexiones. Para quien viva del instituto de conservación espiritual, 
                                            
71 Buonaiuti, Ernesto. 1945: 367-368, 374, 709-515. 
72 Ídem: 373 y 377.  
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decía, encomendado a las asociaciones que se agrupan por  realidades 
espirituales y por carismas, ese, si no quiere que le tachen de cobarde, 
debe tener presente, en teoría y en la práctica, que el valor cristiano es el 
único y verdadero, porque implica  la más dura de las dedicaciones y la 
más constante y voluntariosa de las abnegaciones. 
Analizaba la experiencia de Pablo, como queda en 1 Cor 10, 1-11, 
Gal 1,15-18 y Ex 32. Se preguntaba: ¿Cuántas veces en la historia de la 
espiritualidad cristiana hubo de empezar de nuevo contra los gravámenes 
del farisaísmo pertinazmente alerta para renacer de sus cenizas y tomar 
su dominio de su intransigencia? ¿Está a espiritualidad cristiana otra vez 
en una de esas encrucijadas? 
“La generazione dell’esodo  era sulle vette del Nebo in vista della 
terra promessa. Non era probabilmente destinata a arrivarci. Si era 
consumata nell’aattesa e nella speranza. Poteva ben cadere sul  ciglione 
tanto faticosamente e tanto angosciosamente raggiunto”. 
“Sol gettando la vita allo sbaraglio, la “si conquista”. 73 
                                            








3. EL PORVENIR NOS DARÁ LA RAZÓN 
 
 
De las cuatro fases en la biografía de Ernesto Buonaiuti, señaladas 
por Lorenzo Bedeschi, la última sitúa su vida y su acción en un horizonte 
escatológico y ecuménico. La vive, primero, dentro de la Iglesia y, 
después, fuera de ella, “con la stringente nostalgia dell’esodo”.1 
Ernesto Buonaiuti aparece como una persona tocada por el 
sufrimiento, aunque eso no creó un ambiente sombrío en su vida. De 
escasos medios de dinero y con poca salud, tuvo problemas como escritor 
y como historiador Excomulgado por la Iglesia romana y también por un 
sistema político que no pudo aceptar, no dio la impresión de ser un 
vencido. Su personalidad irradiaba fuerza. 
“La letizia è la mia compagna quotidiana”, escribió en una época en 
que su situación era muy complicada.  “Son âme restait obstinément 
ouverte à la joie”. 
Su fe era más espontánea que teológica. Estaba viva, buscaba, se 
movía. Quizás esto explique su religiosidad. No podía ligarse a un sistema 
cerrado, pero el Evangelio fue siempre para él una realidad que había que 
vivir. Creía que su existencia estaba guiada por el amor que Dios le tenía. 
Nunca creyó que estaba abandonado.2 
Buonaiuti  quiso preservar siempre la objetividad de la revelación. 
Le gustaba presentarse como el que reivindica el sentimiento religioso 
contra las racionalizaciones eclesiásticas.  Se  opuso al absolutismo papal 
en nombre del evangelio. Creyó que esta era su misión personal en esos 
momentos y en Italia, No podría renunciar  a ella. 
Amigo de Tyrrell, a quien llama “grande fratello”, quiso que en su 
tumba, al igual que en la de éste, hubiera un cáliz y una hostia. “Non sono 
stato mai tanto felice come adesso che fra la mia predicazione e la mia vita 
vi è una perfetta conformità”. 
 
En la fe y en la alegría de la amistad 
El 7 de septiembre de 1919 escribía a Maude Dominica Petre. El 
cura modernista, convertido en profesor universitario, se había ido 
saturando de espíritu místico. Esperaba y deseaba el renacer de un 
espíritu ascético, porque no juzgaba a la ciencia capaz  de resolver la 
                                            
1 Botti, Alfonso, Cerrato Rocco e Pivato Stefano. 1984. “L’itinerario 
storiografio di Lorenzo Bedeschi”, Fonti e Documenti 13: 35-36. 
2  Auw, Lydia Von. 1982. “Ernesto Buonaiuti: un souvenir”, Studi Storici 
Religiosi VI/1-2: 13-14. 
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crisis espiritual de ese momento. Una vez a la semana, se reunía con 
unas treinta personas para meditar el evangelio. Quiso participar en el 
proyecto del eremitorio franciscano de San Donato, fundado por María 
Pastorella, “una piccola casa d’ospitalità spirituale”. 
Le interesaba entonces menos saber si el modernismo era una 
aurora o un atardecer, si los modernistas portaban la luz o eran “necrofori”. 
Sabía que debía seguir su camino, incluso en Roma, a la vista de los “ojos 
sospechosos de la autoridad represora”. Aún creía en el éxito del 
programa modernista. 
No confiaba poder reconciliarse con la Iglesia. Se preparaba a 
recorrer el último tramo de su vida como un excomulgado, “che persiste 
però a proclamare la sua fede cattolica e la sua certezza che l’avvenire 
dará ragione al nostro programma e ai nostri ideali”,   escribió el 13 de 
febrero de 1921. Pocos días más tarde, el 28, pedía a Dios ayuda para no 
perder, en la lucha, “la serena intimità del mio senso cristiano.3 
Los problemas que le acosaban no disminuyeron su confianza.4 
Crecieron unos meses más tarde cuando dejó de poder enseñar en la 
Universidad. Había llegado al máximo en el camino de la reconciliación 
con las autoridades eclesiásticas.5 
Las cosas empeoraron en 1929 con la firma del concordato entre 
Italia y la Santa Sede. Las sentencias eclesiásticas eran ejecutivas para el 
Estado.6  Hubo de dejar de vestir la sotana. Había sido como una divisa 
durante 34 años. Era “il segno sensibile della mia insopprimibile 
vocazione”. Temió que tanto sufrimiento fuera para su madre “uno strazio 
mortale”. Esperaba en la gracia del Padre, mantener en su vida las 
virtudes del carisma sacerdotal.7. Entraba en una fase nueva, marcada por 
la precariedad y la pobreza.8 
                                            
3 Bedeschi, Lorenzo.. 1982. “Buonaiuti dioscuro di Tyrrell nell'area latina 
(attrarverso due carteggi inediti). A: Lettere a Von Hügel (1907-1910); B:  Lettere 
a M.D. Petre (1913-1938)", Studi Storici religiosi 6/1-2: 19, 26-27, 40-41, 44-45.  
4 En medio de la noche interior, la experiencia mística, cuando no es 
individual, sino compartida, se transforma en una alegría capaz de desafiar las 
persecuciones, como sucedió en el cristianismo primitivo. Ernesto Buonaiuti-
Petre, 16 enero 1931., ibídem: 74 
5 Ernesto Buonaiuti-Petre, 3 febrero 1927, 30 noviembre 1928, ibídem: 52 
y 55 
6 Aunque había dificultades entre la Santa Sede y el gobierno fascista, “il 
contegno del Papa è più di una volta letteralmente miserabile”. Ernesto 
Buonaiuti-Petre, 21 septiembre 1929, ibídem: 63 
7 Ernesto Buonaiuti-Petre, 21 mayo 1929, ibídem: 61. 
8 A sus cincuenta años tenía que encontrar el modo de ganarse su pan. 
Ernesto Buonaiuti-Petre, 23 diciembre 1931, ibídem: 79. Dejó de ser profesor 
universitario el 1 de enero de 1932.  Se negó a jurar fidelidad al fascismo. Lo 
hizo para obedecer el evangelio (Mt 5, 34). En esa circunstancias, “la mía anima 
e tranquilla e serena e mai io sono stato  tanto felice come adesso, che fra la mia 
predicazione e la mia vita v’è una perfetta conformità”, Ernesto Buonaiuti-Petre, 
31 enero 1932 y 16 junio 1936, ibídem: 80 y 84. 
  




Su situación se agravó. Tuvo que aceptar que le pagaran el viaje a 
Pontigny-Boulogne.9 En 1938, a finales de aquel verano, tuvo que 
abandonar la casa en la que estaba alojado desde hacía más de treinta 
años. La vendieron y buscó otro alojamiento. No fue fácil porque “allo 
scomunicato oggi, in Italia, é difficile trovare un tetto”.10 
Sintió el afecto y la hospitalidad de la facultad de teología 
protestante de Lausanne, de su amiga Lydia Von Auw, de G. Meylan y de 
su familia, de los estudiantes que asistían a sus lecciones y de Franco 
Panza, el pastor de la comunidad evangélica italiana. 
Lydia Von Auw, alumna de la facultad de teología de la Iglesia libre 
del Cantón Vaud desde 1917, había nacido en 1897. Conoció a Buonaiuti 
durante una estancia en Italia que duró desde febrero 1922 hasta marzo 
de 1923.  Con el grupo de Buonaiuti estuvo en San Donato. Hizo su tesis 
de licenciatura sobre  el modernismo católico en Italia. Permaneció en 
Torino desde septiembre 1924 a julio 1925. En 1926 recibió su primer 
ministerio pastoral en Rolle y Cormonet, cerca de Lausanne y en dirección 
hacia Ginebra. Tras un año en París, en la École des Hautes Études, se le 
encomendó la comunidad de Ollon, al sudeste del lago Leman. 
En esta capilla fue consagrada pastor en diciembre de 1935. Había 
regresado a Roma en 1932 para recoger material para su tesis de 
doctorado. Buonaiuti  le agradecía haberle permitido conocer a Meylan. En 
esta etapa, como dijo a Maude Dominica Petre,11 cuando le obligaron a no 
llevar sotana, estas amistades con los otros cristianos fueron para él 
ocasión de provecho espiritual, reforzando los lazos de unión con quienes 
trabajaban por la reconciliación humana en Cristo y en el Evangelio.12 
Brizio Casciola, el sacerdote trashumante, como los primero 
apóstoles, amigo de León Tolstoi, fascina por su testimonio de vida 
franciscana. Fue huésped y protegido de familias aristocráticas. Vivió en 
colonias agrícolas donde acogía a jóvenes huérfanos. Alimentaba la 
religiosidad de quienes acudían a sus reuniones de señoras, todas ellas 
“femmes intelligentes”, según la expresión de Sofia Bisi Albini. Fue Don 
Brizio un sacerdote fuera de lo ordinario. Persona de una enraizada fe 
evangélica. Era de una gran humanidad, como decía de él Fogazzaro, 
comprensivo y respetuoso. Vivió el mandato de Jesús: sin casa y 
necesitado de que le ofrecieran albergue.13 
Cuando se preparaba para irse a Roma, desde Montefalco, escribió 
el 15 de octubre de 1900 a Gallarati Scotti. La gente de Montefalco era 
pobre y sentía y pensaba como pobres. Vivían sometidos a la cultura de la 
pobreza. Tenían que vivir de lo inmediato, sufrir la carga de lo necesario. 
Con ello y desde ellos, quería anunciar Don Brizio que “non solum de  
                                            
9 Ernesto Buonaiuti-Petre, 26 de agosto 1935, ibídem: 82 
10 Ernesto Buonaiuti-Petre, 19 septiembre 1938, ibídem: 87 
11 Carta del  27 febrero 1930, Bedeschi, Lorenzo. 1982: 68 
12  Ernesto Buonaiuti-Meylan, 10 febrero 1932, Giorgi, Lorenza. 1982: 305 
13 Bedeschi, Lorenzo. 1989-1990., “Suggerimenti ecumenici da Rughi a 
Don Brizio”, Fonti e Documenti 18-19: 278-279. 
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pane vivit homo”. Lo repetía sin cansarse y en todos los tonos. “Ma so 
bene che la nostra vita sarà mille volte più efficace che le nostre parole”.. 
En septiembre de 1907, en medio del sufrimiento que le habían 
causado los acontecimiento de aquel verano, excusándose del tono de su 
comentario, porque le habían quitado la paz, se compara con una 
“vecchierella”,14 la misma que en el Evangelio es alabada por Jesús, 
porque su pobre aportación era todo lo que tenía.15 
Don Brizio era una persona en quien encontraban los sacerdotes 
jóvenes, los seminaristas y los seglares una gran apertura de mente y de 
corazón, una comprensión y una simpatía que le hacían parecer una 
persona única. Podían hablar y confiarse tranquilamente, comunicándole 
sus problemas más íntimos, pues estaban seguros de que los entendía y 
los tomaba en serio. De las cartas que recibía puede concluirse que se 
sentían liberados de un cristianismo demasiado estrecho y de las 
estructuras eclesiásticas que les resultaban sofocantes.16 Era Don Brizio 
un “apóstol infatigable”. Por medio de Paul Sabatier se acercó a Émile 
Vandervelde, el socialista belga, que estaba aproximándose al 
cristianismo.17 
Párroco de San Alessandro, Pietro Gazzola es, según Bedeschi, el 
alma de la renovación en Milán al comenzar el siglo. A su lado, atraídos 
por su espiritualidad, se encuentran Lacroix, Sabatier, Fogazzaro, 
Casciola, Frederich Von Hügel, Ortroy, Murri, Pioli…  
Gallarati Scotti lo considera un maestro y un padre. Fue el primer 
inspirador de Il Rinnovamento. Alfieri elogia su cultura bíblica, “nutrita di 
ogni conquista della ricerca storico-critica”. Era una persona desprendida, 
abnegada, que pensaba antes en los otros que en sus propias ventajas. 
Frente a un catolicismo moralista, disciplinar, abogó por la libertad, por el 
primado de la conciencia, por las motivaciones que vienen de la Palabra 
de Dios. Lo primero, salvarse en la verdad y descubrir la voz de la 
conciencia, recordaba de él Gallarati Scotti. 
                                            
14 “Jesús se sentó frente a la sala del tesoro del Templo y miraba cómo la 
gente depositaba su limosna. Muchos ricos daban en abundancia. Llegó una 
viuda de condición humilde y colocó dos pequeñas monedas de cobre. Entonces 
él llamó a sus discípulos y les dijo: «Les aseguro que esta pobre viuda ha puesto 
más que cualquiera de los otros,  porque todos han dado de lo que les sobraba, 
pero ella, de su indigencia, dio todo lo que poseía, todo lo que tenía para vivir” 
(Mc 12 41-44). 
15 Casciola-G. Scotti, 15 octubre 1900 y septiembre 1907, Raponi, Nicola 
(a cura di). 1973. “Carteggio Casciola-Gallarati Scotti, (Biblioteca Ambrosiana, 
Milano)”, Fonti e Documenti 2: 241.  
16 Aronica, Fernando. 1979. “Presenza  e attività di Don Brizio in 
Piemonte”, Fonti e  Documenti 8: 200-201. 
17 Bedeschi, Lorenzo. (a cura di) 1979. “Carteggio Tortonesse-Sabatier 
(1906-1910), 11 julio 1906,  “Fermenti novatori a Torino all’inizio del secolo”, 
Fonti e  Documenti 8: 65. 
  




Giovanni Boine resumió lo que Gazzola supuso para superar su 
crisis a los veinte años.18 No fue un caso aislado. Su palabra fue tan 
fuerte, que no necesitó escribir. Trataron de expulsarlo de su parroquia y 
trabajaron hasta conseguirlo. El Santo Oficio ordenó una encuesta sobre 
su doctrina. 
Hubo en 1906 división entre quienes deseaban que saliera de S. 
Alessandro y los que pedían al cardenal Ferrari que siguiera en la 
parroquia. Era un signo de la crisis dentro de su Congregación. Para unos 
había que alinearse con el anti-modernismo. Para la mayoría, fue una 
etapa de “silencio y de espera, de un movimiento interno, que Gazzola 
expresaba así: 
 
“A tutt'oggi sento che è dovere il soffrire, è virtù l’aspettare”, 
haciendo suyas el 29 de junio de 1910, las palabras de Semeria a 
Bonomelli”.19 
 
El cardenal Ferrari consiguió o que no lograron los enemigos de 
Gazzola antes. Bastó con recordar en 1909 que era un viejo conocido del 
Santo Oficio, es decir, una persona sospechosa. Por eso, al no poderlo 
echar de la parroquia, se le prohibió predicar fuera de ella. La salida 
Gazzola creó al grupo de Il Rinnovamento problemas, porque se rompió el 
“equilibrio” que aseguraba Gazzola como “capo carismatico”.20 
Con su estilo y su enseñanza Pietro Gazzola favoreció en estos 
grupos la libertad interior. Paul Sabatier escribe:  
“C’est l’homme qui agit par la parole. Rien d’éloquence de chaire. Il 
excelle à créer des groupes à la vie religieuse très intense, si intense que 
sans jamais verser dans l’hérésie elle ne songe guère à s’occuper 
d’orthodoxie ou d’hétérodoxie ». 
No es fácil, dice Bedeschi, medir su influencia, porque su 
acción es discreta e insólita, pero deja huella en la correspondencia 
de Semeria, Zoppola, Fogazzaro, Gallarati Scotti, Antonietta 
Giacomelli,21 Pioli, Murri, Paul Sabatier y otros más.  Eso explica que 
                                            
18 “Io stavo molto zitto ad ascoltare le vostre modernistiche 
chiaccuierazioni, dentro di me romugiando qualche frase che nella predica in 
chiesa m’aveva colpito”, Carta a Casati, 11 marzo 1909. 
19 Lovison, Filippo M. 2006. “Pietro Gazzola: lettere a Luigi Zoia. Spunti di 
Storia domestica”, Studi Barnabiti 23: 203-217 y 269. 
20 Bedeschi, Lorenzo. (a cura di) 1973. “Carteggio Alfieri-Sabatier (Carte 
Sabatier alla Maisonnette)”, Fonti e Documenti 2:  87-90, 93, 107 y 124, la cita 
anterior, ibídem: 89. 
21 Bibliografía sobre Antonietta Giacomelli, Fossati, Roberta. 2000. 
“Modernismo  e questione  femmenile”, Il modernismo tra cristianità e 
secolarizzazione, Bilanci e prospettive, Atti del Convegno internazionale di studi 
storici, tenutosi ad Urbino dal 1º al 4 ottobre 1997: 674, a cura di Alfonso Botti e 
Rocco Cerrato. Urbino: Quattroventi. 
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el en 1908 el Visitador Apostólico lo juzgue uno de los principales 
propagadores del “vero modernismo”. Nadie puede negar su trabajo, 
conectando distintas personas, sobre todo, a través del Paul 
Sabatier. Su discreción lo libró durante cierto tiempo de la 
“inquisizione integralista”.22 
Cuando cesa de publicarse Cultura Sociale y Pietro Gazzola debe 
dejar la parroquia de S. Alessandro, el círculo vinculado al barnabita sentía 
además la necesidad de una renovación religiosa-espiritual. Surge 
entonces Il Rinnovamento, que trata de ser, como sostiene Paul Sabatier, 
una publicación similar a Demain. Bedeschi sitúa esa iniciativa editorial  
“concomitante e dipendente dalla crisi del movimento murriano”. Las 
medidas acabaron con cualquier forma de autonomía de los católicos en la 
política y en la cultura. A eso se sumaba, dice Bedeschi, el deseo de 
extender la libertad interior de la experiencia de fe, tal como les había 
enseñado Gazzola.23 
No rompen con Murri, a quien Alfieri, al anunciarle el acuerdo que 
han tomado Casati, Gallarati Scotti y él, ofrece colaboración.24 
 
Una obediencia activa y gozosa 
San Francisco apareció como el testigo más auténtico del evangelio, 
antes de que la idea jurídica de la ortodoxia católica le diese una última 
mano de total subordinación a la Iglesia. Desde el punto de vista histórico, 
Francisco habría iniciado, según Paul Sabatier, una forma nueva de estar 
en la Iglesia, rechazando, por un lado, la noción pagana de la propiedad y, 
por otro, dando una prueba de sumisión a la autoridad eclesiástica, que 
era activa y gozosa, y, sobre todo, no ciega. A la imagen de Renan de que 
Francisco era el espejo más perfecto de Cristo, añadía Paul Sabatier que 
fue además un luchador por la libertad espiritual.25 
                                            
22 Bedeschi, Lorenzo. 1974. Introduzione a “Sabatier e i Lombardi”, Fonti 
e Documenti 3: 693-695. 
23 Este aspecto lo subrayó Gallarati Scotti. Il Rinnovamento era 
“espressione di libere coscience che sentivano fortemente due cose: primo che 
era necessario che il laicato sentisse e studiasse i grandi problemi religiosi come 
problemi fondamentali della vita e che per studiarli era necessario una olinbertà 
di coscienza”. El segundo punto era que esa carencia, en este marco cultural-
religioso, explicaba el retraso de Italia” 
24 “Bedeschi, Lorenzo. (a cura di). 1973. “Carteggio Alfieri-Sabatier (Carte 
Sabatier alla Maisonnette)”,  Fonti e Documenti 2: 94-95. La cita anterior, de la 
Vita di Antonio Antonio Fogazzaro, ibídem: 99. 
25 Bedeschi, Lorenzo. 1978. Introduzione a Paul Sabatier, La vita di San 
Francesco d'Assisi: 7-28. Milano: Mondadori, recogido en 1986. “Saggio 
Introduttivo alla Vita di San Francesco di Paul Sabatier”, Fonti e Documenti 15: 
72-73. No hubo traducción de esta obra de Sabatier al español. Botti recoge la 
correspondencia del autor en 1894 con Joaquim Rubió i Ors, de la Universidad 
de Barcelona, Manuel Sales i Ferré, Rafael Cano, de Salamanca, y Emilio 
Castelar.  Hay otras noticias en Archivo Sabatier hasta 1897. Botti, Alfonso. 
2012. España y la crisis modernista Cultura, sociedad civil y religiosa entre los 
siglos XIX y XX: cap. III nota 110 de la traducción española. 
  




Esta fascinación del franciscanismo, de Francisco de Asís, desborda 
el espacio del mundo católico. Paul Sabatier reivindicaba la superioridad 
de San Francisco sobre Lutero. El primero puso en marcha un movimiento 
de reforma, verdaderamente evangélico, dirigido a la libertad religiosa, el 
segundo situó su reforma en el terreno intelectual y lo condujo a la libertad 
política. Pocos días antes, el 7 de enero había escrito Imbart de la Tour  
que la  Vida de San Francisco tenía un valor histórico y se apartaba de la 
hagiografía oficial. Reconocía que quizás era excesiva su insistencia en la 
antítesis entre ley y fe, entre San Francisco y Gregorio IX, aspecto que 
matizaría en ediciones posteriores.26 
Solamente en Jesús se encuentra una figura con la que pueda 
parangonarse a Francisco de Asís, escribía Vicente Blasco Ibáñez en la 
primavera de 1896. Su conversión nace de la contemplación de los pobres 
de su ciudad. Se despoja de todo. Se viste luego como un campesino. 
Camina a socorrer a los que sufren, a encontrarse con los que padecen la 
pobreza y viven abandonados. Es su defensor frente a los bandidos que 
los roban y frente a los poderosos que los someten. Habla de un Dios, 
“siempre al lado del pobre”. Se establece en esa forma de vida que lo 
identifica como “menor”. Su cabaña está en “porciúncula”. Se le unen 
otros. Creen  que,  frente a la fuerza y la riqueza, es posible crear una 
“milicia” que, con la persuasión y la paciencia –soportando la violencia sin 
recurrir a ella- proteja a los humildes y a los oprimidos. Ayudaban a los 
campesinos a cambio de nada. 
En su persona se concentra toda la poesía mística de la Edad 
Media. Vivió Francisco “atormentado por la visión de la desigualdad social, 
de la miseria involuntaria en que gimen la mayor parte de los humanos”. 
En aquella época, “el más arduo de los problemas” se quería resolver por 
la caridad y la religión. Ahora, dice Blasco Ibáñez, cuando “la Humanidad, 
segura de la ineficacia de la religión, sólo confía en la ciencia, San 
Francisco hubiera sido revolucionario y quién sabe si habría buscado la 
regeneración en un universal bautismo de fuego.27 
La historia de la Iglesia, desde hace siglo y medio, No puede 
reducirse  a una lucha entre intransigentes y liberales, modernistas y 
conservadores.  Sería aceptar una perspectiva deformante. La sociedad 
no funciona por bloques enfrentados. Aplicando a la Iglesia esta 
sensibilidad histórica, hay que tener presente su intransigencia respecto a 
la integridad de su doctrina, amenazada por el modernismo “savant”, y a 
sus competencias, negada por el modernismo social. 
Esa intransigencia tiene grados y formas. Tiene una estrategia y 
unos lenguajes y formas de extorsión. La integridad no se identifica con la 
                                            
26 Bedeschi, Lorenzo. 1978. Introduzione a Paul Sabatier, La vita di San 
Francesco d'Assisi: 7-28. Milano: Mondadori, recogido 1986. “Saggio Introduttivo 
ala Vita di San Francesco di Paul Sabatier”, Fonti e Documenti 15: 79. 
27  Blasco Ibáñez Vicente. 1969. “El País del arte (tres meses en Italia)”, 
Obras Completas I:  228-231. Madrid: Aguilar S.A. de Ediciones S.A. de 
Ediciones. 
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fijación de una teología. La integralidad aprende a distinguir entre sus 
medios y su pretensión, su voluntad, de mantener lo que es innegociable. 
El compromiso supone siempre renuncia, en este caso sería a los 
medios. La salida no es renegar o retornar. No debe derivar a celebrar 
como bueno lo que antes había negado. Ha cambiado la Iglesia. Ha 
cambiado mucho. Esa evidencia no significa que haya dejado de ser lo 
que es, que haya  perdido su identidad.28 
El modernismo “savant” está representado la crítica bíblica y la 
crítica histórica. Los protagonistas de la primera, menos conocidos, fueron 
más. Se opusieron a la intromisión de la crítica en el ámbito sagrado de la 
palabra de Dios. La atención quedó focalizada en Loisy y sus discípulos. 
La renovación en este terreno procede de una reflexión sobre el papel de 
la interpretación,  sobre el paso, desde esta, a la exégesis. 
El documento de la Comisión Bíblica,29 La interpretación de la Biblia 
en la Iglesia, de 1993, parece haber cerrado el conflicto, sin embargo 
perdura la fractura cultural entre quienes tienen ya asimilada la crítica 
bíblica y la comunidad cristiana. 
La crítica histórica incluye a los que trabajaban en la historia de los 
orígenes del cristianismo, como Louis Duchesne, Pierre Batiffol, en la 
historia de los dogmas, como Jules Lebreton, Joseph Turmel, y en la 
hagiografía, como Delehaye, Bremond. En esta área convergen las 
aportaciones hechas a la historia por la erudición eclesiástica, antes de la 
revolución francesa, y una nueva historiografía atenta al movimiento de las 
ideas más que a los datos eruditos.30 
Desde el comienzo la erudición eclesiástica tuvo sería dificultades. 
Primero se buscó la autenticidad de las fuentes, acabar con leyendas y 
restaurar la pureza de los usos de la Iglesia. En el siglo XVII se inició una 
conciencia más clara de la relación entre investigación positivista y religión 
positiva. Desde entonces fue creciendo el malestar. 
Algunos no lo resistieron y se dedicaron a la historia civil, como fue 
el caso de Muratori y de los benedictinos franceses. En el siglo XIX la 
crisis llegó a su punto máximo. Al estudio de la antigüedad se sumó el de 
los orígenes del cristianismo. El conflicto entre historia y dogma, entre 
magisterio y crítica fue tan violento que quienes se dedicaban a la ciencia 
                                            
28 Poulat, Émile. 2003. Notre laïcité publique. « La France est un 
République laïque» : 304-307. Paris: Berg International Éditeurs. 
29  El elenco de todos los documentos, desde el 13 de febrero de 1905 




30 Montagnes, Bernard. 2000. “L’Historiographie rçecente du modernisme 
savan dans le domaine francophone” Il modernismo tra cristianità e 
secolarizzazione. Bilanci e prospettive, Atti del Convegno internazionale di studi 
storici, tenutosi ad Urbino dal 1º al 4 ottobre 1997: 222-225, a cura de Alfonso 
Botti e Rocco Cerrato, Urbino, Quatroventi. 
  




religiosa hubieron de aceptar de buen grado o a la fuerza diferentes 
soluciones, con resultado muy distinto.31 
Por los ambientes en que nace, tanto desde el punto de vista 
teológico como cultural, el modernismo es un movimiento de conciliación. 
Primero, de la exégesis y de la teología católicas con las que hacía los 
protestantes, especialmente en Alemania. Después, con el mundo urbano 
e industrial que estaba surgiendo esos años. Ambos desafíos los 
afrontaron los católicos a partir de 1903 bajo el pontificado de Pío X, una 
persona de origen campesino, metido en un mundo eclesiástico, incapaz 
de entender lo que estaba pasando en la sociedad italiana. No era un 
reaccionario o intransigente. Como confesó Murri en 1908, Sarto fue 
enemigo de la Democrazia Cristiana y llenó de esperanza a quienes 
deseaban un Papa que continuara la labor de Pío IX.32 No es de extrañar 
que su obra se considerara un "nuevo Syllabus".33 Y que sus actos 
magisteriales fueran clasificados como infalibles por el catolicismo 
intransigente.34 
¿Fue el modernismo un movimiento intelectual, elitista?  Su objetivo, 
¿fue solo cultural? Su actitud ante el pueblo ¿se limitaba a esperar que se 
beneficiara del reflejo de su renovación religiosa? Nicoletti recuerda que 
las cuestiones debatidas y los postulados defendidos por los modernistas 
se encuentran también en la prensa. Basta recordar el Giornale d’Italia e Il 
Corriere della Sera. 
El modernismo surge en una sociedad donde la cultura y su difusión 
funcionan como una “industria”. La prensa ofreció a la gente la posibilidad 
de reapropiarse de la experiencia, incluida la religiosa. Por eso los 
modernistas colocaron su trabajo cultural en el elenco de las obras 
sociales, la de difusión de la caridad.  
                                            
31 Duchesne, Loisy y Von Hügel ilustran bien ese proceso. Neveu, Bruno. 
1972. "Lettres de monseigneur Duchesne à Alfred Loisy (1896-1917) et à 
Friedrich Von Hügel (1895-1920)", Mélanges de l'École Française de Rome. 
Moyen äge et temps modernes 84: 573-574. 
32  Pío IX, en el verano de 1871,  pedía oraciones a Dios para que los 
gobernantes abandonaran "il pessimo sistema di tolleranza per tutto ch'è cattivo 
e di sostenere i principi della verità e della giustizia. La società abbisogna di 
ristabilirsi sopra solide basie chiamare le cose coi veri e giusti vocaboli. Non 
giusti mezzi, non cattolici liberali...". 32 Pío IX-Isabel II, 25 junio 1871, en 
Gorricho, Julio. 1966. "Epistolario de Pío IX con Isabel II de España", Archivum 
Historiae Pontificiae 4: 333.  
33 Paul Olivier subraya que Antonio Gramsci entendiera el modernismo 
como una segunda etapa del liberalismo católico. La primera, la neo-güelfa, llega 
hasta 1848. Ni esta ni la que sigue como catolicismo liberal después de ese año 
tuvo la dimensión popular del modernismo. Esta versión y las otras posiciones 
sobre el modernismo, en Olivier, Paul. 1973. "Inmanence et religion. Un critique 
italien du modernisme: Giovanni Gentile" Recherches de Science Religieuse 61: 
187-188. 
34 Vid. Giordani, Prisca.1998. L'avventura modernista. Un tentativo di 
conciliazione tra fide e ragione: 19-26. Roma: Lithos Editrice. 
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Giovanni Semeria recordó que, en el trabajo social, no se puede 
prescindir de la inteligencia, del factor intelectual. El gran riesgo de la 
religión es descuidar o ser indiferente ante la verdad. “Donde falta el ardor, 
la verdad se convierte en un asunto burocrático”. “Moralmente es terrible 
la indiferencia ante la verdad”.35  No son  separables la pasión por la 
verdad y ejercicio de la compasión hacia los necesitados.36 Esta abarca la 
investigación, la dedicación al estudio, el respeto a la ciencia y su método, 
y la caridad hacia los débiles. 
La intervención de Pío X frenando la libertad de los católicos en el 
trabajo científico, con la Pascendi Dominici Gregis, publicada tres días 
antes de esta carta de Giovanni Semeria,  era parte de una ofensiva 
contra la proyección social de la caridad, como servicio al pueblo y como 
apuesta organizada por una intervención pública, autónoma y no sometida 
a otros intereses. Murri y Loisy personifican el castigo infringido a  quienes 
representaban, para sus adversarios, estas dos caras del modernismo.  
El modernismo en Italia surgirá en los círculos en que ni su 
antiliberalismo ni la opción por el enclaustramiento de los católicos frente a 
los otros italianos habían logrado la ruptura entre la Santa Sede y el 
Estado.  
 
“À l’origine, le mouvement démocratique chrétien visait autant, en 
Italie, au renouveau et à l’approfondissement de la culture qu’à la 
conquête de l’autonomie politique et sociale des catholiques vis-à-vis de 
l’autorité ecclésiastique”. 37 
 
En los años finales del siglo XIX, una corriente dentro de la Iglesia 
busca rejuvenecerla y modernizarla. La animaba León XIII. La diferencia 
es que Loisy estaba ya en 1888 dudando entre el deísmo y el panteísmo. 
Había dejado de ser cristiano. No hay que olvidarlo a la hora de entender 
sus palabras sobre las relaciones entre el modernismo y la Iglesia.38 
Había que ir a una Iglesia nueva y a una nueva doctrina. Eran dos 
caras de la misma tarea.  En la renovación de la Iglesia había que darse 
tiempo. No se trataba de cambiar el credo y modificar sus instituciones 
seculares, sino de que se “relajara”, abandonara su intransigencia y 
                                            
35 Giovanni Semeria-Umberto Zanotti, 11 septiembre 1909, Nicoletti, 
Michele. 2010 “Cent’anni dopo il convegno di Molveno”, Il modernismo  in Italia e 
Germania nel contesto europeo: 497-498. Bologna: Società Editrice Il Mulino, 
36 Fogazzaro coloca junto a Juan Selva a su esposa María d’Arxel. 
Cuando Juan duda del valor de su trabajo, María le murmuró: “Tú y yo somos 
uno solo. Tú me has hecho así, tú practicas la caridad intelectual”. Benito, el 
santo, bendecirá a María. “No sé distinguirlos. Usted es una parte de su alma. 
Usted es su valor; séalo así en las horas penosas que lo esperan. Unidos hasta 
el fin, sean ustedes la poesía del amor cristiano”.. 1908. El Santo: I, 24, II, 57-58, 
III, 96, 162-163 y IX 371. Madrid: Librería de Fernando Fé, s.a... 
37 Vaussard, Maurice. 1921.  L’intelligence catholique dans l’Italie du XXe 
siècle: 8, citado por Bedeschi, Lorenzo. 2000. “Il movimento modernista a un 
secolo della condanna”, Il modernismo tra la cristianità e la secolarizzazione: 31,  
a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato. Urbino: QuattroVenti. 
38 Loisy, Alfred.  1930: 154 
  




permitiera la discusión, buscando una solución a los problemas existentes 
con el concurso de quienes estaban a su servicio. Para alcanzar eso el 
modernismo no necesitaba ser ni una utopía ni un complot.39 
Buonaiuti decía en 1945 que son dos son las tareas del 
modernismo. Una, rejuvenecer los viejos hábitos mentales de la 
enseñanza católica oficial. Había que recuperar los genuinos valores de la 
primitiva predicación cristiana, centrada en la fraternidad universal. 
Cuando se gesta y se manifiesta la crisis modernista, hasta 1907, 
Buonaiuti, como otros muchos, corrió el riesgo de diluir los contenidos de 
la fe en el universo de la cultura contemporánea. Su mérito fue exigir que 
se expresaran 
 
"i temi fondamentali del cristianesimo in una formulazione che non 
fosse lontana dalle modalità nuove che il pensiero andava via via 
presentando".  
 
Buonaiuti insistió en la centralidad de la reflexión y del debate en 
torno al hombre. Había que abandonar los problemas cosmológicos y las 
formulaciones abstractas de la metafísica. Junto a la antropología, había 
que poner la dimensión histórica de la existencia personal y saber salir de 
unos conceptos fijos. La diacronía, la dimensión histórica, era 
especialmente importante en el estudio de la vida de la Iglesia. 
Eso suponía el paso de una teología clásica, a otra que asumiese la 
cultura moderna, empírica, pluralista y en devenir, pero sin caer en el 
inmanentismo y salvando el carácter transcendente y sobrenatural de la 
fe.40 
La segunda tarea, que no es contradictoria con la actualización de 
los métodos de enseñanza y de la predicación, era no romper la disciplina 
externa, ni herir la unión de comunidad, como una familia, para que no 
fuera aún más dolorosa la escisión entre los pueblos y el aislamiento de 
las naciones, las dos situaciones que amenazan la paz mundial. 
Había que salir hacia fuera. La Iglesia no debía limitarse a los hijos 
de Israel, es decir, a las comunidades estrechamente unidas con Roma.  
Era una condición para que estos esfuerzos no fueran estériles en el 
momento de la siembra ni naufragaran en medio de un mundo laico, que, 
desde el Iluminismo, ha ido perdiendo el sentido de la transcendencia y ha 
oscurecido los beneficios de los valores carismáticos 
 
“Solo attraverso l’anonimato e lo psedudoanonimato si poteva in 
qualche modo essere fedeli all’una e all’altra di queste due consegne”.41 
                                            
39 Lagrange, M.-J. 1932. Monsieur Loisy et le Modernisme. À propos des 
« Mémoires » : 164-165. Juvisy: Les Éditions du Cerf  . 
40 Zambarbieri, Annibale. 1979. Il cattolicessimo tra crisi e rinnovamento. 
Ernesto Buonaiuti ed Enrico Rosa nella prima fase della polemica modernista: 
414-427. Brescia: Morcelliana. 
41 Buonaiuti confesaba que había usado los pseudónimos, entre 1905-
1915 para propagar la palabra renovación católica, que juzgaba imprescindible 




La diferencia entre fe y vigencias sociales tiene repercusiones en la 
forma de plantearse algunos temas, que afectan a la vida de los cristianos. 
Si las vigencias actuales son muy distintas a las que había cuando estas 
estaban bajo la influencia de la Iglesia o del cristianismo, un cristiano 
podría poner sus reservas a la enseñanza eclesiástica en este terreno.  
Hay razones en las posiciones éticas de la Iglesia, pero deben 
“justificarse”. Si no, no deben imponerse a los que no son cristianos ni 
están sometidos a la autoridad eclesiástica. Hay que llenar de vida 
religiosa los contenidos de la fe. Eso es más valioso y más urgente, que 
imponer coactivamente unas normas o pensar que ya están aseguradas 
porque las tutelen las leyes. 
Hablando de “matrimonio y divorcio”, se preguntaba Julián Marías 
en cuántos se conserva el sentido sacramental del matrimonio. Cree que 
en muy pocos. Las leyes deben tener en cuenta las vigencias activas en 
una sociedad.  Se trata de dos dimensiones diferentes. Los católicos 
parecen haber perdido el carácter sacro de la realidad y parecen urgidos 
por cosas “más importantes”: el poder, las leyes, las estructuras sociales y 
económicas… 
La referencia a Dios, origen, creador y autor de este mundo, no 
puede llevar a la negligencia o el abandono de su obra. Al contrario, urge 
más a cuidarla. Vio Dios que era bueno. ¡Qué contradicción entre esta 
afirmación del narrador de la obra creadora y la de quienes dejan de 
admirar este mundo, lo contemplan desde el temor de que perecerá, se 
hacen insensibles a su belleza y lo reducen a su valor de uso! 
Religión significa religar y también cumplir escrupulosamente. Por 
eso vivir religiosamente es lo contrario de la negligencia. Es cuidar del 
mundo, apreciarlo, contemplarlo. Vivir religiosamente no es relajamiento ni 
descuido “del da lo mismo, nada vale la pena, todo está permitido”. 
Lo humano “adquiere importancia, gravedad y valor y, por tanto, es 
infinitamente respetable, cuando se ve como destinado a ser para 
siempre”, a reflejar el resplandor de quien lo hizo”.42 
 
Crítica y apologética  
La crisis modernista fue algo extraordinariamente vivo, "embrouillé", 
como sucede con todos los fenómenos vitales. Desde los años finales del 
siglo XIX se han planteado problemas difíciles a los católicos, empeñados 
en pensar la totalidad de su fe, poner en práctica su contenido, presentarla 
a los de fuera de modo que no la rechazaran inmediatamente. Las 
generaciones anteriores lucharon para rechazar las objeciones de los no 
                                                                                                                                  
para cooperar en un programa de revitalización religiosa, necesaria para que la 
comunidad religiosa no sufriera una debacle”. Buounaiuti, E.1945: 79-80. Sciuto, 
Francesco. 1967. "Alle origini del modernismo italiano. Note critiche", Orpheus 
13: 57-85.  
42 El núcleo de la cuestión del divorcio se halla en la certeza de que la 
realidad es “para siempre”. Marías, Julián. 1995. Problemas del cristianismo: 41, 
98-101 y 92-93. Barcelona: Planeta-De Agostini. 
  




creyentes. Para la generación del modernismo no se trataba de 
apologética, sino de crítica. 
La crítica alcanza su objetivo analizando los documentos, 
entendiéndolos y valorándolos, incluida su autenticidad. Todo eso no 
puede ser usado más que por medio de un conocimiento externo al propio 
documento. Por ejemplo: un documento puede presentarse como una 
obra única y de una misma época, puede resultar que se descubran varios 
autores y varias etapas en su redacción. Pero no pude reconstruirse un 
documento partiendo de fuentes distintas y construirlo de nuevo 
ordenando su contenido guiados por un prejuicio filosófico. No puede 
admitirse que ese método sea válido.43 
No es fácil medir ahora el impacto de la entrada de la crítica en la 
Iglesia. Fue una invasión que perturbó el equilibrio interior de quienes se 
entregaron a ella. 
La crítica no era un bloque de dogmas que se oponían a otro de 
enseñanza. Era un método, un espíritu, un talante, como pudo serlo el 
liberalismo en la etapa anterior. Este espíritu y este método críticos 
¿podrían los católicos considerarlo un mal por las exigencias que 
planteaban? 
Crítica significa autonomía. Esta se extiende al pensamiento, a la 
investigación en los distintos campos. En cuanto un católico se dejaba 
penetrar por este estado de ánimo, inmediatamente encontraba problemas 
con la jerarquía. Porque esta, por costumbre y por sistema, se inclina a las 
“soluciones de autoridad”.44 
El modernismo se inició como una experiencia enraizada en las 
relaciones entre quienes serán agrupados como modernistas, una vez 
creada una carpeta que los incluía a todos como vitandi. Pero no fue así. 
A mitad de los años noventa del siglo XIX, Giovanni Genocchi, que 
regresó en 1895 de Turquía por motivos de salud, fue el alma del grupo 
que se reunía en Roma, en la casa de los Misioneros del Sagrado 
Corazón, Via La Sapienza 32. A sus 35 años, destacaba en aquel grupo 
porque era equilibrada, culta, políglota, leal en sus relaciones y muy 
religiosa. Su capacidad para dirigir el grupo le hacían sospechoso de ser 
el jefe de un movimiento clandestino de rebelión. No lo era. Muchos 
testigos concuerdan en afirmar que conocía la cultura de su tiempo.  
Entre las figuras que participaban a veces en aquellas reuniones 
estaban Giacomo Della Chiesa, Federico Tedeschini, que trabajaban en la 
Secretaria de Estado. Había una lista de personas más comprometidas 
con el movimiento de reforma y varios obispos que tenían amistad con 
ellos. 
                                            
43 Lagrange, M.-J. 1932:  179-180. 
44 Poulat, Émile. 1962. Histoire, dogme et critique dans la crise 
moderniste : 442. Tournai: Casterman, 
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Salvatopre Minocchi45 dice que Giovanni Genocchiera para todos un 
“padre spirituale, un venerando patriarca, un discepolo autentico del 
Signore”. 46 
Pietro Scoppola subrayó, en el modernismo italiano, el factor 
“reforma religiosa”, que fija una diferencia con el modernismo radical.47 
Ranchetti apuntó al componente cultural.48 Lorenzo Bedeschi ha recogido 
estas dos tendencias y ha incluido en el modernismo italiano otro grupo: el 
de los católicos desobedientes, aquellos cuya experiencia de fe madura en 
su confrontación con la Iglesia. 
Lorenzo Bedeschi tiene también en cuenta los elementos 
estructurales de la sociedad. En el paso del ochocientos al novecientos 
reflejan una realidad más compleja, que desborda los aspectos culturales. 
49  Se trata de un proceso que viene de más atrás.  La secularización es 
                                            
45  Sobre Minocchi, Loisy, Alfred. 1931, Mémoires pour servir à l’histoire 
religieuse de notre temps II: 55-56. Paris: Émile Nourry. Bedeschi, Lorenzo. 
1982-1983."Minocchi, il modernismo e la questione francescana", Fonti e 
Documenti 11-12: 293-360.  Rocco Cerrato, “Critica Storica ed esegesi biblica 
nel modernismo italiano”, Il modernismo tra cristianità e secolarizzazione, Bilanci 
e prospettive, Atti del Convegno internazionale di studi storici, tenutosi ad Urbino 
dal 1º al 4 ottobre 1997, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino, 
Quattroventi 2000, 596-599. Sobre  el centro di Studi per la toria del 
Modernismo, vid. http://www.uniurb.it/fmurri/index.htm  
46 Bedeschi, Lorenzo. 1969 y 1986. “Circoli modernizzanti a Roma, a 
cavallo del secolo (con alcuni documenti inediti)”, Studi Romani 2 (1969) 6-31 y 
Centro Studi per la Storia del Modernismo. Fonti e Documenti  15:  11-89.  1990. 
“Luoghi, persone e temi del riformismo religioso a Roma a cavallo del 
Novecento” Ricerche per la Storia religiosa di Roma 8: 11-201. 
Una retrospecvtiva, Bedeschi, Lorenzo. 2000. “Il movimento modernista a 
un secolo della condanna”, Il modernismo tra la cristianità e la secolarizzazione, 
a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato: 21-31Urbino: QuattroVenti. Sobre 
Genocchi, Scoppola, P. 1961. "L'opera di Umberto Fracassini e di Giovanni 
Genocchi per il rinnovamento della cultura biblica, in alcune lettere  inedite": 
Aspetti, della cultura cattolica nell'età di Leone XIII. Atti del Convegno tenuto a 
Bologna dal 27 al 29 dicembre 1960, a cura di Giuseppe Rossini:  667-686. 
Roma: Cinque Lune.  
47 Scoppola, Pietro. 1961 y 1974. Crisi modernista e rinnovamento 
cattolico in Italia: 404 y 412. Bologna: Società Editrice Il Mulino. Tiene en 
apéndice "Petite consultation sur les difficultés concernant Dieu”, un inédito de F. 
Von Hügel. 1965. “Recenti studi sulla crisi modernista", Rivista di Storia e 
Letteratura religiosa I: 270-310. 1971. “Studi e discusione su integrismo e 
cattolicesimo sociale”, Rivista di Storia e Letteratura Ecclesiastica  VII/2: 299-
316. 1966. Coscienza religiosa e democrazia nell'Italia contemporanea: 429. 
Bologna:  Il Mulino.  
48 Ranchetti, Michele. 1963 Cultura e riforma religiosa nella storia del 
modernismo: 250. Torino: Einaudi.  
49 Bedeschi recibió de Don Primo Mazzolari una lección espiritual y moral 
y también una lección laica y cívica, según Carlo Bo. El párroco de Bozzolo lo 
introdujo en la Italia de la posguerra y de los años cincuenta. Le hizo conocer las 
condiciones de vida de los campesinos en la llanura paduana, la lucha entre 
unas pocas personas generosas y otras empeñadas en que nada cambiase. Fue 
  




un concepto clave para entender el cambio producido en el siglo XIX. En 
los dos anteriores, los conceptos teológicos, en toda Europa, aunque de 
forma lenta, se vierten al lenguaje jurídico-político.50 
La secularización es un fenómeno en el que se concentra un 
complejo de ideas, que le sirve de guía. Desde esa posición, René 
Rémond cree que sus manifestaciones no derivan de decisiones políticas, 
sino que más bien levantan acta de lo que está sucediendo: hay una 
regresión de la presencia de los signos religiosos en la sociedad, como 
sucede en lo que llama “profanación del tiempo”. 
Al excluir la religión de las instancias de poder y al perder poder las 
instancias religiosas, no desaparece, sin embargo, su presencia en el 
corazón de la sociedad. Como instancia moral, se le busca ahora más y se 
le escucha más, dada la latencia de las otras instituciones que aseguraban 
esa función y dado el desconcierto que existe sobre los valores comunes. 
Falta acuerdo sobre ellos. Siendo libres, las Iglesia incrementan sus 
intervenciones sobre los problemas de la sociedad. El hecho se inserta en 
la superación del dualismo privado-público, individual-colectivo, y en la 
aceptación de la presencia pública de entidades sociales integradas por 
individuos que se adhieren a ellas libremente y quieren tener una voz 
común, una presencia pública.51 
 Parece que el debate histórico y político en torno a la identidad 
católica, en España fue desplazándose desde la Iglesia hacia la religión en 
el espacio público. ¿Es una consecuencia de la opción tomada en Cádiz 
en 1812? Parece que sí.  La "España Católica" se convierte en un motivo 
movilizador, que agrupó "nostalgias y decepciones".52 
                                                                                                                                  
un soplo de historia minúscula, de mundo real que configura la existencia de la 
gente, Bo, Carlo .1984. “Il Rettore”, Fonti e Documenti 13: 10. 
50 En España ese  proceso se acelera en el s. XIX. Por eso los conceptos 
políticos arrancan con fuerza, reclaman para sí validez absoluta y se hacen, de 
ese modo, inviables.  Díez  del Corral, Luis. 1956. El liberalismo doctrinario: 19. 
Madrid: Instituto de Estudios Políticos.  
51 Rémond, René. 1999.La secolarizzazione. Religione e società 
nell’Europa contemporanea: 21, 279, 284 y 298. Roma-Bari: Laterza. Esta 
novedad explica la nueva concepción de la laicidad en Francia. Vid. Poulat, 
Émile. 2003. Notre laïcité publique. « La France est un République laïque». 
Paris : Berg International Éditeurs. La conexión entre libertad de la Iglesia, 
desorientación de la sociedad europea y la crítica al relativismo, concretado en el 
llamado lenguaje “políticamente correcto”,  Pera, Marcello y Ratzinger, Joseph. 
2004.  Senza radici. Europa, relativismo, cristianesimo, islam, Milano: Mondadori. 
Cuatro ediciones desde noviembre hasta enero del 2005. 
52 "No cabe duda de que la crispación del discurso de origen católico sea 
el verdadero fundamento de las ideologías autoritarias del siglo XX más que el 
catolicismo en sí mismo". Pellistrandi, Benoît. 2002. "Catolicismo e identidad 
nacional en España en el siglo XIX. Un discurso histórico de Donoso cortés a  
Menéndez Pelayo, Religión y sociedad en España (siglos XIX y XX): 119-120. 








4. EL ANTILIBERALISMO 
 
El antiliberalismo fue una seña de identidad en el mundo católico 
desde los años inmediatos a la Revolución Francesa y a las guerras 
napoleónicas. La trayectoria de Gioacchino Ventura fue un ejemplo. Editó 
en Nápoles L’Enciclopedia Ecclesiastica e Morale. Opera periodica 
compilata da G. V., teatino. Contaba de 5 volúmenes. Fue editada entre 
1821 y 1822. Aparecía tres veces al mes. Se consagraba a la defensa de 
los principios religiosos y morales. Sus lectores eran gente buena, alejada 
de las discusiones políticas. La revista entrará  en el terreno político. 
En su portada, la religión aparecía como una mujer velada que tenía 
en sus manos una cruz y una antorcha. A sus pies la hidra de las siete 
cabezas. “Non praevalebunt adversus eam” (Mt 16, 18). Y el texto de San 
Agustín: “diligite homines, interficite  errores”. Obra personal de Ventura, 
su filosofía era el tradicionalismo. La revista dejó de publicarse el 20 de 
octubre de 1822. Tuvo una gran difusión. La recibían unos 1300 
suscriptores.1 
El 24 de mayo de 1814 Joseph de Maistre escribía al Conde de 
Blacas: estoy convencido de que el cristianismo reposa en el Soberano 
Pontífice. De ese modo puede ponerse como el principio del ordenamiento 
político y social que Francia, por decreto de la Providencia, debe presidir. 
Establecía este encadenamiento de argumentos: ni existe moral pública ni 
carácter nacional sin religión; no hay otra religión europea que el 
cristianismo, ni cristianismo sin catolicismo, ni catolicismo sin el Papa, ni 
Papa sin gozar de la supremacía que le pertenece”. 
Si esta supremacía implica su absoluta capacidad de decidir en el 
foro externo e interno, eso significa que no necesita consultar antes ni 
acudir a la cooperación y al consenso de los obispos. Deja de tener 
sentido la controversia con los galicanos. La guía necesaria para 
conservar la pureza de la fe basa en la existencia de una autoridad 
suprema. Para creer basta con obedecer. De ese modo la certeza de la fe 
se concreta en la adhesión al Vicario de Cristo. 
 
Los errores son más políticos que religiosos 
En agosto de 1823 Ventura editaba en Nápoles la versión italiana de 
Legislation primitive, de Joseph de Maistre, con una notas a cada capítulo. 
La obra original es de 1802. En la introducción destacaba la aportación de 
los ultramontanos franceses. El error del ateísmo y de la democracia es 
una usurpación de los derechos debidos a la verdad. Ala violencia contra 
ella, siempre sale victoriosa. Los triunfos del error son siempre efímeros. 
                                            
1 Vid. Lerose, D. G.  1963. “Ideologia e tradizionalismo di P. Ventura”. 
Regnum Dei 73-76: 98-121 y Lecce, Giusino da. 1961. “Il tradizionalismo di 
Gioacchino Ventura”, ibídem: 122-174. 
  




Por eso, entre sus ruinas, se inicia la restauración. Había sucedido ya en 
Francia. 
El 26 de diciembre de 1824  Ventura viajaba de Nápoles a Roma. 
Se quiso renovar el Giornale Ecclesiastico, que existía desde 1786. 
Debería ser, como el Mémorial Catholique, un periódico beligerante. La 
situación había cambiado. Los errores a combatir eran más políticos que 
religiosos. Estaba más amenazado el trono que el altar. No peligraban los 
dogmas de la Iglesia, sino su constitución divina, su autoridad soberana. 
Esta no la atacaban los incrédulos, sino los otros poderes, que no podían 
nombrarse para evitar males mayores, pero a los que había que combatir. 
Ventura creía imposible defender eficazmente la religión sin 
comprometerse en los asuntos políticos. 
Ventura no abandonó nunca su raíz tradicionalista, presente primero 
en su L’Enciclopedia Ecclesiastica e Morale y después en el Giornale 
Ecclesiastico, Se observa en su correspondencia con Lamennais en 1831 
y en su actuación en la primera etapa de Pío IX durante los sucesos de 
Roma, tras la salida del Papa. 
Su ideal político, descentralizador y favorable a la autonomía 
municipal estaba más cerca de la Edad Media que del Estado liberal, que  
patrocinará el Risorgimento. 
En el plano religioso estaba por la restauración de las instituciones 
eclesiásticas antiguas, el estudio de los clásicos cristianos y de los Padres 
de la Iglesia. Vio la revolución como un  esfuerzo del pueblo, de los 
débiles, para obligar al poder a encauzarse en los límites que le habían 
puesto los principios cristianos. Por eso pudo juzgar recuperable el 
socialismo. Vio en el liberalismo y la democracia la realización de 
principios naturales, surgidos en una humanidad redimida ya por Cristo. 
Una Iglesia, libre de lo que había pesado durante generaciones la 
protección del Estado, “riprenderà così quella supremazia spirituale e 
temporale che il medioevo le aveva riconosciuta”. Los pueblos son 
buenos, “cattivi sono i governi”. 2 
Mientras Félicité Lamennais, su amigo, iniciaba un camino que los 
fue distanciando. La llegada del nuncio Luigi Lambruschini a Paris, en 
1827, siendo Papa León XII, decepcionó a Lamennais. No aceptaba la 
actitud contemporizadora, “romana”. Había decidido resistir, aunque 
fueran pocos. Pensó entonces en una “Congregación de San Pedro”, de 
sacerdotes dedicados al servicio de la Santa Sede. 
Expresaba sus ideas y su estado de ánimo las páginas de Progrès 
de la Révolution et de la guerre contre l’Église, 1929. En ellas denunciaba 
la situación en los Estados europeos. Habían desaparecido los principios 
morales. Las relaciones entre las naciones y los gobiernos se fundaban en 
la fuerza, no en el derecho. Los débiles, haciendo suyas las ideas de los 
                                            
2 Andreu, Francisco. 1961. "P. Gioacchino Ventura. Saggio biografico", 
Regnum Dei  65-68: 11-12, 17-18, 23-24. Sobre la espiritualidad de Ventura, 
Andreu, Francisco. 1991. “La spiritualità del P. Ventura”, Regnum Dei 117: 3-32. 
Es un texto más extenso que el escrito para el Dictionnaire de Spiritualité. 
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fuertes, tenían que recurrir a la revolución para sacudirse la dominación 
que sufrían. 
Había elegido campo. Aún creía en Roma, pero no en la monarquía. 
Lamennais estaba al lado del pueblo y a favor de la libertad. La 
democracia era el mejor sistema, si cuenta con la garantía y la dirección 
de la Iglesia. 
Vio la revolución de julio de 1830 como la aurora de un tiempo 
nuevo. Francia será una monarquía republicana. Aparece en octubre de 
ese año L’Avenir, con el lema “Dieu et liberté”. Para que esta pueda 
reconciliarse con la religión, se necesita que la Iglesia sea libre. Eso exige 
la separación Iglesia-Estado. Cuando esa situación llegue, sin ninguna 
hipoteca sobre ella, la Iglesia se volverá hacia los pueblos. Las libertades 
serán el final de ese largo tiempo que permitió a los soberanos intervenir 
en la vida interna de la Iglesia. Lamennais creó entonces “Agence 
Générale pour la Défense de la Liberté”. 
Lamennais   leyó con interés en su juventud las obras del filósofo 
francés Jean-Jacques Rousseau y las de otros autores de la Ilustración. 
Su primer escrito importante, hecho en colaboración con su hermano 
Jean, en 1808, fue un ensayo crítico sobre la situación de la Iglesia en 
Francia.3 El libro, que abogaba por un resurgimiento de la Iglesia católica 
en Francia, se enfrentó con la política antirreligiosa de Napoleón y fue 
prohibido. 
Ordenado sacerdote en 1816, fundo en 1830, con Jean Baptiste 
Henri Lacordaire y el Comte de Montalembert, el controvertido periódico 
L’Avenir. Sostenía los principios democráticos y la separación de la Iglesia 
y el Estado. Fue suspendido después de que las ideas de Lamennais 
fueran condenadas en 1832. Narró su decepción ante Gregorio XVI en 
Affaires de Rome, publicado en 1836. Urgía una transformación religiosa 
dentro de la Iglesia. El cristianismo, que predica el amor, la justicia y la 
igualdad, sostendrá a los pueblos en sus luchas contra los reyes.  Como 
sucedió con otros, como Manzini, para él la política era la instrucción 
moral del pueblo. Sus Paroles d’un croyant (1834) y Le Livre du Peuple 
(1838) y La esclavitud moderna (1839).4 
Weill considera Paroles d’un croyant un manifiesto de democracia 
evangélica, separándose de quienes lo juzgan un texto de democracia 
cristiana.5 
Se produjo una diferencia entre Lamennais y Gioacchino Ventura. 
Este pidió moderación en el tono y una rectificación en las posturas. No 
era aceptable la apelación al derecho del pueblo frente a soberanos 
                                            
3 Réflexions sur l'état de l'église en France pendant le XVIIIème siècle et 
sur sa situation actuelle. 
4
 Fue editado y traducido en  Barcelona: Imprenta de Juan Mata y de 
Bodallés. ed. digital 
http://books.google.it/books?id=RSwv5wyvV60C&printsec=frontcover&hl=es&so
urce=gbs_ge_summary_r&cad=0#v=onepage&q&f=true  
5 Weill, Georges. 1929. Histoire de l’idée laïque France au XIXe siècle: 
126-128 Paris: Librairie Félix Alcan. 2004. Reproducción, Paris: Hachette 
Littératures. 
  




legítimos. Ventura creía en la unión religión y libertad, pero esta debía 
estar sometida a la ley y fundada en la justicia. La revolución destruye la 
sociedad y difunde la impiedad. Esa había sido la experiencia en los 
Estados europeos. 
Por eso era contradictorio querer la libertad de la Iglesia 
defendiendo principios que ella condena. Se podría combatir la 
arbitrariedad, pero sin defender el desorden, luchar contra la tiranía, pero 
sin recurrir a la revolución. La libertad para la Iglesia debe defenderse y 
reclamarse, pero con moderación y sabiduría, con la caridad propia de los 
católicos, no con el lenguaje de la mentira, la malevolencia, la furia de los 
revolucionarios. Esa debía ser la vía de L’Avenir,  si quería contar con la 
aprobación de los católicos. 
En febrero de 1831 estalló la polémica. Lamennais replicó a 
Ventura. Se cortó la relación entre ellos. Acertó Ventura al anunciar que 
los católicos no apoyarían el periódico tal como estaba orientado. El 15 de 
noviembre de ese año dejó de publicarse.6 
El 30 de noviembre de 1831 llegaron a Roma Lamennais y 
Lacordaire como “peregrinos de la libertad”. Querían someter a Gregorio 
XVI su conducta. El Papa consultó a Luigi Lambruschini, que acababa de 
regresar de París, a Giuseppe Baraldi, y Gioacchino Ventura. 
Lambruschini estaba por una posición dura: darles una lección, sin 
condenar L’Avenir. Baraldi y Ventura creían que debía distinguirse entre el 
error y la persona que yerra. Ventura quería que el Papa entrase en el 
fondo de las doctrinas. 
El resultado fue la Mirari vos, 10 septiembre de 1832. Lamennais 
publicó en abril de 1834 su Paroles d’un croyant.  Gregorio XVI condenó la 
obra en la Singulari vos. El Papa que reconoció a los gobiernos surgidos 
de la revolución fue quien condenó un periódico que creía que eran 
gobiernos legítimos.7 
En enero de 1833 Lamennais no creía en la posibilidad de que la 
Iglesia se renovara. Escribía a Montalembert el 18 y el 26. Había que dejar 
el catolicismo en manos de la jerarquía. No deseaba aparecer como su 
campeón. Decía:  
 
“Présentons nous simplement comme les hommes de la liberté et 
de l’humanité…Il n’y a que  Dieu qui puisse lutter avec succès en faveur 
de la religion contre le clergé”. 
 
Esperaba que Dios mismos estuviera preparando cambios mucho 
más profundos de lo que podría imaginarse.  “Il n’y a rien à faire par le 
clergé et avec le clergé, à cause de Rome et de les évêques”. Dios, por 
medios que sólo Él conoce cure esa plaga vergonzosa y profunda que 
está matando a la Iglesia. Esa sanación no la vería él. Más bien, los males 
                                            
 6 Andreu, Francisco. 1961: 73-76. 
7 Andreu, Francisco. 1954. “Il card. Luigi Lambruschini  il P. Gioacchino 
Ventura”, Regnum Dei 39-40: 247-248. 
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se acrecentarían. “La hiérarchie politique et la hiérarchie ecclésiastique, 
dans son état actuel, s’en Vont ensemble...”. 
Les paroles d’un croyant tienen una dimensión escatológica. Creía 
Lamennais en una renovación total. Esta es la clave para comprender 
muchas de sus posiciones. Dios estaba a punto de inaugurar una era de 
justicia y libertad. Su juicio contra los poderosos iniciaba un tiempo nuevo, 
una fase de felicidad. Este mesianismo hacía imposible que Lamennais se 
acomodara a un modelo de sociedad, la monarquía, y de religión, el 
papado, incompatibles con esa renovación, novedad, que deseaba  con 
todas su fuerzas.8 
Su ideal era una réplica a un mundo invadido de males: el débil 
oprimido, el justo mendigando su pan, el mentiroso lleno de honores y 
ahíto de riquezas, el inocente condenado por jueces inicuos y sus hijos 
errantes bajo el sol. 
Cuando los pueblos se alcen y se pregunte por las causas de su 
sufrimiento, dejarán de consentirlo. Entonces, todo será diferente. No 
habría ni pobres ni ricos. Todos tendrían en abundancia lo necesario 
porque todos se amarán y ayudarán como hermanos.9 
En el concilio de los poderosos, de los enemigos del pueblo, el 
séptimo príncipe, pisando el crucifijo, se pregunta cómo separar al pueblo 
de la obra de libertad realizada por Cristo. Su respuesta: “il faut gagner les 
prêtres du Christ avec des biens, des honneurs et de la puissance”. De 
ese modo, ordenarán a los pueblos que permanezcan sumisos a sus 
tiranos. Cuando el pueblo obedecezca en conciencia, “notre pouvoir sera 
plus affermi qu’auparavanl” 10 
“L’histoire, qu’est-ce? Le long procès-verbal du supplice de 
l’humanité. Le pouvoir tient la hache et le prêtre exhorte le patient” 11. 
Hijos de un mismo padre y amamantados por la misma madre, ¿por 
qué los hombres no se aman como hermanos? ¿Por qué se tratan como 
enemigos? Maldito sea siete veces quien no ama a su hermano. Maldito, 
setenta veces siete quien lo trata como enemigo. 
Son falsos profetas quienes anuncian que los hombres han de 
someterse a otros. Lo han creído así por aceptar a los falsos profetas. 
Pero Dios no los ha hecho grandes y pequeños, dueños y esclavos, reyes 
y súbditos. A todos hizo iguales. 
El anuncio del mundo nuevo que viene trae sus señales. Cambiará 
la suerte de todos en perjuicio de los poderosos. SE abrirá paso a un 
mundo renovado, cuyo mejor fruto será que cada uno se amará en su 
hermano, se sentirá dichoso sirviéndolo. No habrá pequeños ni grandes, 
porque el amor iguala. Todas las familias serán solo una y todas las 
                                            
8 Le Hir, Yves. 1949. Texto en la introducción a Les paroles d’un croyant 
de Lamennais: 57-58 y 68. Texte publié sur le manuscrit autographe avec des 
variantes, une introduction et un Commentaire...  Paris: Librairie Armand Colin. 
9 Les paroles d’un croyant de Lamennais, XI: 127-129. 
10 Le Hir, Yves. 1949:   XIII (XII) 140-141 
11 Le Guillou, Louis. 1967. Les discussions critiques. Journal de la crise 
mennaisienne. Genèse et édition du manuscrit 356 de la bibliothèque 
Universitaire de Rennes : 63.  Introduction et  édition de… Paris: Armand Colin.  
  




naciones, una sola nación. “Dans la cité de Dieu, tous sont égaux, aucun 
ne domine; car la justice seule y règne avec l’amour”.12  
En la Pascua de 1833 celebró por última vez misa. No necesitaba a 
Roma. No se ocuparía ya de religión, sino de política. Hablaría como 
francés, no como católico. Comunicó su decisión a Montalembert y a 
Ventura.13  
El 29 de marzo de 1834 Lamennais escribió a Emmanuel d'Alzon. 
Este se apresuró a entrevistarse con Gioacchino Ventura. El amigo común 
estaba exasperado. Se alejaba de ellos. El mundo estaba cambiando. El 
nuevo, aún sin perfil, pero esta transformación estaba operándose ya. No 
veía qué lugar podría tener Roma en ese mundo que nacía. 
 
“Le grand problème de l’union de la science et de la foi appelle une 
solution que l’Église ne donnera pas. Il y a chez les âmes un mouvement 
plutôt chrétien que catholique: ce n’est pas le protestantisme, qui ne 
satisfait pas; ce n’est pas le catholicisme, qui ne satisfait plus”.14 
 
Paroles d’un croyant, desde su aparición en Francia, fue 
considerada “un puro delirio revolucionario”. Su primera edición apareció 
en abril de 1834. En unos meses se habían vendido 300000 ejemplares en 
París, Lovaina y Bruselas. El libro tenía un tono profético. Por eso fue 
condenado por Gregorio XVI el 25 de junio 1834. Para Lamennais el 
progreso humano  es posible porque el hombre puede perfeccionarse. Y 
creer esto es creer en la Providencia que así lo ha dispuesto.15 
La condena de Gregorio XVI desconcertó a Emmanuel d'Alzon y a  
Gioacchino Ventura. Este trató de darle una interpretación que librara a 
Lamennais de una ruptura con la Iglesia. El Papa no adoptaba una 
decisión doctrinal. En la encíclica no se condenaban proposiciones 
sacadas de Paroles d’un croyant. De esta interpretación se apartaban 
solamente los jesuitas. Ventura y sus amigos en Roma pensaban que el 
Papa no condenaba errores pero prevenía a los fieles: el libro de 
Lamennais era peligroso16. 
 
Religión y libertad 
Tras la crisis provocada por la Singulari Nos, del 25 junio 1834, 
Ventura creía que debía seguir luchando. Todos debían unirse para 
defender la libertad de religión, la libertad de enseñanza y la libertad de las 
Provincias. Explicaba a Emmanuel d'Alzon que el espíritu humano se 
desarrolla en tres formas: autoridad, libertad y autoridad unida a la 
                                            
12 Le Hir, Yves. 1949:   Librairie : IV, VI-VII, XXIV (XXIII) XXXIV (XXXIII) y 
99, 105, 110, 188 y 246. Paris: Armand Colin. 
13 Andreu, Francisco . 1961:  65-68: 35-36,145-146 y 79. 
14 Andreu, Francisco. 1953. “P. Emmanuel d’Alzon e P. Gioacchino 
Ventura”, Regnum Dei 33-34: 62-63. 
15 Varela Iglesias, José Luis. 1980. “Lamennais en la evolución ideológica 
de Larra”, Hispanic Review XLVIII:  287-306. 
16 Andreu, Francisco. 1953: 66-73. 
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libertad. Esta era la mejor fórmula en religión, en filosofía y en política. 
Ofrecía seguridad -bases eternas, según Ventura- y permitía el progreso. 
Lamennais se había quedado corto con la suya, pues prohibía los ataques 
a  la religión, pero la verdad no necesitaba esa defensa.17 
En julio de 1834 citaba Lamennais en su diario una carta de Santo 
Tomás de Cantorbery al Papa: “¿Qué sucede, Santo Padre, en Roma que 
siempre se suelta a Barrabás y se entrega a Jesús para que sea 
crucificado?”.  
El texto encuadraba su reflexión sobre la situación de los católicos, 
aún en los caminos desiertos de un mundo que ya no existe. Separado de 
todos aquellos que han traspasado el umbral de la libertad. No les queda 
otra palabra que la que se dicen los trapenses: hermano, hay que morir. 
El año 249 Saint Gatien, enviado por el Papa Fabián, predicó el 
cristianismo en la región de Tours. Murió en el 301. Fue enterrado fuera de 
las murallas, en un cementerio para pobres. Se levantó pronto un gran 
templo, que se llamó “Notre Dame des Pauvres”. Luego se llamó “Notre 
Dame la Riche”. “C’est en deux mots, l’histoire de l’Église entière”.18 
La caridad está por encima de la autoridad, escribía Lamennais el 3 
de agosto. Había que desconfiar de las opiniones intolerantes, altaneras, 
excluyentes, despóticas, que sólo se apuntan a ellas mismas. 
 
“Je conçois à merveille la diversité des vues, des pensées et je 
respecte du fond de mon âme toutes les croyances sincères, pourvu que 
la charité s’y joigne; car, à mes yeux, la charité est le caractère auquel on 
reconnaît ce qui vient de Dieu, le sceau éclatant de la vérité dont il est le 
principe”. 
 
Los problemas que planteó Lamennais eran muchos más amplios 
que el conflicto de un sacerdote con la jerarquía, con el Papa. Afecta a un 
modelo de sociedad. Se discute sobre el poder y sus límites, la obediencia 
que debe darse a la autoridad o su rechazo. Cree que el Papa predica en 
el desierto. El mundo sigue su propio camino.19 
En agosto de 1834 Lamennais pensaba que los últimos actos de 
Roma y la interpretación que los obispos le dieron, hablando 
humanamente, deberían ser el golpe de gracia al catolicismo. En síntesis: 
habían logrado que ser católico fuera inconciliable con la condición 
humana y con la de ciudadano. 
Días más tarde, en septiembre, escribió a Emmanuel d’Alzon: en 
todas partes los pueblos viven oprimidos y un instinto irrefrenable los 
empuja a liberarse. Ante esa realidad, se les dice que el catolicismo se lo 
prohíbe. Les ordena arrastrar sus cadenas todo el tiempo que deseen sus 
opresores. Estos son imagen de Dios a quienes se debe obedecer. ¿Es 
ese el mejor modo de atraer a los pueblos y conseguir que permanezcan 
dentro de ella? 
                                            
17 Ibídem:75-76. 
18 Le Guillou, Louis. 1967: 45-46. 
19 Carta de Lamennais  a la baronesa Cottu, 3 agosto 1835, ibídem: 43-44 
y 55 
  




¿Qué hacer? A un verdadero cristiano sólo le queda envolverse en 
su abrigo, procurar no incrementar el mal aportando su remedio, no sea 
que se convierta en causa involuntaria de nuevas perturbaciones o quizás 
de un cisma.20 
El Conde Henryk Rzewuski-Rdultowski, un polaco que estaba 
entonces en Nápoles, escribía el 8 de noviembre  de 1833 a Lamennais 
sobre la simetría entre el poder reconocido al Papa en la Iglesia y el de los 
monarcas absolutos. Eso era una contradicción entre las ideas 
ultramontanas de Lamennais y su postura política a favor del pueblo y 
contra la tiranía. La fecha es muy significativa. Meses más tarde, en las 
hojas escritas por Lamennais a raíz de las dos encíclicas de Gregorio XVI, 
denunciaba la complicidad entre el papa y el Zar Nicolás I. 
Decía el conde Rzewuski que el  gobierno de  la Iglesia adopta un 
modelo que se realiza en una sociedad política. ¿Qué contradicción hay 
entre un Papa infalible y un monarca que no está sometido a control? 
Ninguna. El primero conduce al segundo. Los liberales ultramontanos 
agotan su inteligencia tratando de demostrar que sus doctrinas religiosas 
llevan a la libertad, pero lo cierto es que todos los países ultramontanos, 
España, Portugal, Nápoles, Piamonte y Austria, siguiendo esa doctrina, 
han permanecido esclavizados. En cambio, Francia, que era galicana, es 
la única que no tiene reyes absolutos, jamás cesó de tender a la libertad y 
tuvo un clero sabio y virtuoso. 
La respuesta podría haber sido distinguir entre el Papa Gregorio XVI 
y el hombre, entre su política, que sólo lo comprometía a él,  y la Iglesia. 
Eso significaba entonces, como ahora, preguntarse qué es la Iglesia: el 
papa, los obispos, enemigos de la libertad de los pueblos, o el género 
humano.21 
Cuando Jules Michelet publicó en 1845 su obra Du Prêtre, de la 
femme, de la famille,22 inculpó a las mujeres del fracaso de la revolución. 
Más bien la causa de su fracaso fue “la ignorancia religiosa de los 
revolucionarios”. Germaine de Staël, en sus Considérations sur la 
Révolution Française, aparecida en 1818,23 sostuvo la tesis opuesta: la 
                                            
20 Cartas de Charles de Coux a  Lamennais,  3 agosto 1834 y Lamennais 
a d’Alzan, 3 septiembre 1834, Le Guillou, Louis. 1967: 45-46. Para Martina el 
gobierno de Gregorio XV tuvo  estos rasgos salientes. En positivo, la superación 
del legitimismo, el fomento del clero indígena, la solución a los matrimonios 
mixtos. En negativo, la Mirari vos, la desconfianza hacia los laicos, una visión de 
una Iglesia inmune a las crisis, la condena de la libertad de conciencia y junto a 
esto, la defensa de la libertad de la Iglesia. Martina, Giacomo. 2002.  “Gregorio 
XVI, papa”, Dizionario biografico degli italiani, v. 59: 229-242. Roma: Istituto della 
Enciclopedia  Italiana. 
21 Le Guillou, Louis. 1967: 25 y 27. 
22  Hay una edición digitalizada en open access, Call number: AIQ-3357 
University of Ottawa, The Centre for 19th Century French Studies - University of 
Toronto. Collection: sablecentre; toronto; kellylibrary 
23  Ha sido reeditada en Paris 1988. 
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revolución se apartó pronto de su camino porque “los franceses no 
supieron conciliar religión y libertad”.24  
En Italia, la exigencia de libertad afecta a las relaciones de la Iglesia 
con el Estado.  Se quiere romper la dependencia creada por el 
absolutismo. 
En  la medida en que el Risorgimento se polariza en la creación de 
un nuevo Estado, basado en la idea "nazionale", entró en crisis el 
movimiento neogüelfo. Para Jemolo, eso supuso la desaparición del 
catolicismo liberal. Idea no la comparte Passerin d'Entrèves,25 que insiste 
en la conexión de Italia con el movimiento de ideas de otras naciones 
europeas. Recuerda a Montalembert, que lamentó que Camille Cavour le 
hubiera quitado la fórmula "libera Chiesa in libero Stato". Cavour había 
tenido  en cuenta dos modelos. Uno católico, Bélgica, y otro protestante, 
Estados Unidos. En ambos, la separación no impedía el desarrollo de las 
iglesias. 
Pese al impacto del Syllabus, la Ley de las Garantías, del 13 de 
mayo de 1871, estableció un modelo, que acataba la tradición de la Iglesia 
en la sociedad, como un poder espiritual, reconocido como tal,  en el 
momento en que desaparecía su poder temporal.26 
Es cierto, como sostuvo Passerin d’Entrèves, que hay en el 
catolicismo liberal de Italia más premisas que principios, más una 
mentalidad que una doctrina. Eso significa que es bueno recorrer el 
camino de las amistades, de los periódicos, de las publicaciones para 
diferenciar un catolicismo liberal, inicialmente ultramontano, favorable a 
una Iglesia centralizada y a revalorizar la autoridad del Papa. La segunda 
generación, en Francia y en Italia, tendió recuperar aspectos del 
galicanismo. 
Jacques Gadille afirma que estos grupos funcionaron como 
dinastías más que como escuelas. Se trataba de familiares, de amigos 
que solían reunirse en el verano en casa de aluno de ellos.27 
                                            
24 Citado por Bock, Gisela. 2001.La mujer en la historia de Europa: 96. 
Barcelona: Crítica. 
25 Hablando de Manzoni, juzga que sería un error considerarlo una 
persona aislada. "Le molteplici implicazioni liberali del pensiero manzoniano , e 
di quelli di tanti altri fra i patrioti cattolici del Risrogimento, appoartenenti a ceti, a 
gruPartito Popolare Italiano, a nuclei regionali tanto diversi, ma pure sempre 
intercomunicanti, ci inviano a non ignorare la presenza d'un cattolicsimo liberale 
che non si confonde mai del tuttocon la più contingente ideología neo-guelfa".  
Passerin de Entrèves, Ettore . 1966. reseña a Jemolo, Arturo Carlo. 1965. Scritti 
vari di storia religiosa e civile, scelti e ordinati da F. Margiotta Broglio: XLVII-465 
Milano: Casa Editrice Dott. A. Giuffré. Rivista di Storia dellla Chiesa in Italia 20: 
499-509. 
26 Jemolo, Arturo Carlo. 1965. “Il catolicesimo liberale dal 1815 al 1848”. 
Scritti vari di storia religiosa e civile, scelti e ordinati da F. Margiotta Broglio: 417-
430.  
27  Kauscivili Melzi d’Eril, Francesca. 1993. “Cesare Cantù e i cattolici 
liberali francesi: due corrispondenze inedite con Albert du Boys e Mons Félix 
Dupoanloup”, Cristianesimo nella Storia XIV/2:( 329-330.  
  




Durante mucho tiempo la Iglesia católica fue la única reconocida en 
Francia. Tuvo poder, dirigió la educación y las conciencias, destruyó la 
herejía y la disidencia, contando con la ayuda del brazo secular. Cuando 
eso ya no existe, es natural que lo sienta y tenga añoranzas de recuperar 
ese pasado. Un sector del catolicismo militante procuró restablecer la 
situación, adaptando su estrategia en cada momento, pero manteniendo el 
objetivo. 
Cuando el poder político le era favorable, se aliaban con él. Eso 
sucedió con Luis XVIII y Carlos X, en la década entre 1849-1859 y en el 
período conocido como “república de los no republicanos, entre 1871-
1877. 
Cuando le era hostil o indiferente, organizaban un partido católico 
independiente, buscando siempre alcanzar el poder o influir en la política, 
fuera en claves ultramontanas o liberales. Actuaron así con Luis Felipe y, 
después de 1860, defendiendo el poder temporal. Según Weill, desde 
1879, los católicos “militants de tous les groupes s’y sont ralliés peu à peu 
à partir du triomphe des républicains”. 
En el siglo XIX hubo tres etapas en el enfrentamiento entre los 
anticlericales y la Iglesia católica en Francia. Durante las tres, parecía ser 
solidaria de un régimen autoritario. 
La primera (1822-1830) llevó a los anticlericales a la revolución. La 
segunda, (1849-1859) provocó la polémica antirreligiosa del final del II 
Imperio. Y la tercera, (1879-1885) condujo a la aprobación de las Leyes 
Ferry sobre la enseñanza laica. 
Al final del siglo, en la crisis provocada por la revisión del proceso 
Dreyfus, se quiso de nuevo restaurar el partido católico y se desencadenó 
entonces una nueva campaña anticlerical en los gobiernos de Pierre-Marie 
René Waldeck-Rouseau y Émile Combes. 
Este recorrido histórico va más allá de su localización  en Francia 
Se trata de un “conflit entre deux conceptions opposées du but assigné 
aux individus et aux sociétés”.28 
Henri Frederic Amiel, de familia de emigrados franceses a causa del 
Edicto de Nantes, escribió que “el Estado liberal es irrealizable con una 
religión antiliberal”.29 En dos reflexiones sobre el liberalismo,30 Unamuno 
hablo de hacer civil el cristianismo, “desempeñándolo de la Iglesia”. Nada 
tenía que ver esto con la intención de hacer compatible el ser católico y 
ser liberal. Unamuno juzgaba esa pretensión es una quimera.31  
                                            
28 Weill hace justicia a la Iglesia en Francia al ver las razones de su 
reacción ante lo que sucede en el siglo XIX. Weill, Georges. 1929 : 33-36. 
29 Amiel, H.-F. 1908. Fragments d’un journal intime : 88-89. Genève: G. 
Libraires, El texto fue publicado en 1888, siete años después de su muerte. Hay 
traducción española, Diario íntimo (1839-1850,  1964. Madrid: Taller Gráfico 
Velograf. 
30 Unamuno, Miguel de. 1967. “La conciencia liberal y española de Bilbao” 
y “La esencia del liberalismo”, Obras Completas X:  240 y 249. Madrid: Escelicer.   
31 Cerezo Galán, Pedro. 2002. “Religión y laicismo en la España 
contemporánea. Un análisis ideológico”, Religión y sociedad en España (siglos 
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Unamuno es el escritor e intelectual español que mejor conoce 
sigue la teología europea, especialmente la protestante alemana y la 
literatura modernista. Aun así, no se siente parte del movimiento 
modernista. El hecho de que crea que la Iglesia no es reformable y que 
prefiera alinearse en la teología protestante, nada dicen sobre su posición 
en el circuito del modernismo católico, salvo si se tiene de éste un 
concepto estrecho. Unamuno se situaba por encima del catolicismo y del 
protestantismo, sin el dogma del primero y sin la protesta del segundo. 
Frente a lo que llama “coeficiente Spagna”, Alfonso Botti dice que ha 
de situarse a Unamuno en el contexto del modernismo europeo, subrayar 
que su crisis religiosa es un trozo de la crisis que atraviesa la cristiandad 
desde la Reforma, sólo así se le hace justicia. No debe aceptarse que el 
cliché de una España ortodoxa, oculte los síntomas de desgarro, que 
descubren la profundidad, la radicalidad y las dimensiones de la crisis y 
“allo stesso tempo l’unisono palpitare al di là dei Pirinei del medesimo 
cuore europeo”.32 
El catolicismo liberal alcanza su momento más alto en 1848. 
Entonces los católicos se unieron en el terreno de la legalidad común y de 
la libertad. De discutir y permanecer a la expectativa, pasaron a la 
iniciativa y a la acción. Aquellas jornadas de 1848 duraron hasta el golpe 
de Estado de Luis Napoleón Bonaparte el 2 de diciembre de 1851. A partir 
de ese momento, el liberalismo católico tiene enfrente al catolicismo 
intransigente. Antes, revolucionarios y galicanos tacharon a los católicos 
liberales de ser ultramontanos. Esta escisión reabrió el debate entre los 
católicos. No hubo ninguna zona de encuentro ni en la política, ni en las 
ideas, ni en la educación, ni en el periodismo... Para nada sirvieron las 
llamadas de Pío IX a la unidad.33 
 
Johannes Adam Möhler 
En su Symbolik, aparecida en 1832, sostuvo Johann Adam Möhler 
que la revelación no es un conjunto  de verdades que hay que creer. Es la 
representación de la gracia de Dios a Jesús, en el poder del Espíritu 
                                                                                                                                  
XIX y XX): 138-140. Actas reunidas y presentadas por Paul Aubert. Madrid: Casa 
de Velázquez. 
32 Alfonso Botti, “Unamuno e il modernismo religioso”, Fonti e Documenti 
13 (1984) 246-253 y 280. La bibliografía sobre la crisis religiosa de Unamuno y 
noticia de la bibliografía general sobre Unamuno y su obra, ibídem: 243-247 y 
259. Un aspecto de la trayectoria de Unamuno, sus relaciones con el socialismo 
y el “socialismo cristiano”, ibídem: 268. Sobre Unamuno y William James, 
ibídem: 275. Un reciente estudio sobre Unamuno y el modernismo, Cucchia,  
Alberto. 2012. “Miguel de Unamuno y el Modernismo Religioso Italiano”,  
Facultad de Filología. Doctorado en Filología Española e Hispanoamericana. 
Universidad de Salamanca.  
http://gredos.usal.es/jspui/bitstream/10366/115560/1/DLEH_Cucchia_Alberto_Mi
guelDeUnamunoModernismoReligiosoItaliano.pdf 
33 Darricau, Raymond. 1963. “Présence théatine en France au XIXe 
siècle. L’apostolat du  Père Ventura à Paris (1851-1861)”, Regnum Dei: 73-76: 
35-36. 
  




Santo. La historia de los dogmas no consiste sobre todo en profundizar en 
la inteligencia del dato revelado, en la puesta a punto de unas fórmulas 
dogmáticas cada vez más precisas, sino que afecta en primer término a 
Dios como sujeto del dogma. 
Jesús,  por medio de su palabra y de su Espíritu ha suscitado  una 
comunidad, a la que ha entregado su palabra viva, y a se la ha confiado 
“en depósito y en continuidad. El encuentro del hombre con Dios crea el 
acontecimiento de la Encarnación. En él humanidad y divinidad confluyen. 
En ese mismo acontecimiento está el origen de la convergencia  entre la 
verdad interior y exterior, el testimonio interior y el testimonio que se 
manifiesta… 
Möhler  dice que el tiempo en el que el cristiano y la Iglesia se 
mueven contiene oculta “la plenitud del comienzo”. La parusía no crea una 
nueva relación cualitativa con Dios, sino que revela, definitivamente, lo 
que ha dado en su gracia 
Entendida la Iglesia desde la encarnación, la Escritura aparece 
como la forma en que la Palabra toma cuerpo en el tiempo  y dentro de la 
comunidad pascual. De ese modo el Evangelio toma cuerpo en la 
Tradición, no sólo como Escritura, sino también como anuncio. En la 
Tradición, porque representa la acogida del resucitado en el seno de la 
comunidad de los testigos. En la Escritura porque se forma a partir del 
deseo de que no se pierda la huella del paso de  Jesús por este mundo, y 
dan un cuerpo vivo al Evangelio. Como el Logos, que hubo de encarnarse  
para revelar la salvación de Dios, el Evangelio de Dios, que Jesús, el 
Mesías,  encarna y predica, tenía que convertirse en un Evangelio viviente 
y  anunciado. Una y otro, Tradición y Escritura, son una “auto-
comunicación de Dios a los hombres en el curso de la historia 
La evolución hacia una dimensión monárquica de los que, en 
principio, fue una evolución histórica hacia el mono-episcopado, es una 
evolución rechazable, no por principio, sino por los efectos autoritarios que 
ha podido comportar en los siglos posteriores. 
Su función parece confinarse en el papel de guardián del orden y de 
la ley, pero su primera misión es manifestar por medio de su presencia a 
quien está eternamente presente en medio de su pueblo. Esta evolución la 
llama Johann Adam Möhler “despotismo”, “tiranía”. 
Las relaciones episcopado-primado han de considerarse 
históricamente. No son de derecho divino, se han fijado apoyadas en el 
derecho. En La Unidad de la Iglesia o el principio del catolicismo según el 
espíritu de los Padres de los tres primeros siglos de la Iglesia, publicada 
en 1825), episcopado y primado se fundan en la caridad. La comunidad, 
directamente, “engendra” a los ministros e, indirectamente, el Espíritu 
Santo. 
Hay dos extremos que amenazan la vida de la Iglesia. Cuando cada 
uno o uno solo lo quiere ser todo. El lazo de la unidad es tan absorbente y 
el amor tan ardiente que es inevitable que sea sofocante. Cuando cada 
uno lo es todo, la comunidad se atomiza y se convierte en algo tan frío que 
congela. Un egoísmo genera el otro. Pero ni uno ni todos deben querer 
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serlo todo. “Seul tous peuvent être tout et l’unité de tous être le tout. C’est 
l’idée de l’Église catholique”. 
El proceso de secularización, desde 1803, lo siente la Iglesia como 
una humillación. El Estado la abandona. No puede contar con él. Más aun, 
es un obstáculo para que ella ejerza su jurisdicción eficazmente. Este 
tiempo nuevo es un ensayo para la Iglesia. En Alemania, como en otros 
lugares, a lo largo de la primera mitad del XIX, Sedes episcopales 
vacantes, monasterios vacíos, cierre de seminarios, una reducción de sus 
recursos materiales y un descenso grande del clero secular. El Estado es 
quien provee de cargos a la nobleza. Desplaza a la Iglesia. Obispos y 
cabildos se reclutan entre la pequeña burguesía y la gente del pueblo. La 
secularización refuerza los lazos confesionales. El catolicismo se hace 
popular. Frente a las injerencias del poder y para hacer valer los derechos 
de la Iglesia, los católicos se apoyan en la Santa Sede.34 
La secularización conduce a una Iglesia bajo el control del Estado. 
La Santa Sede procura asegurar los derechos de la Iglesia más allá de las 
veleidades de los Estados. Eso fue el sistema concordatario. Con ello se 
quiere evitar el “episcopalismo” y la formación de Iglesias nacionales. Para 
lo primero fue un factor favorable la desaparición del poder temporal de los 
obispos, en el caso alemán e italiano, el final de los obispos príncipe. En la 
medida en que los obispos dejan de intervenir en la negociación, se 
produce un reajuste en la concepción teológica del episcopado. 
Para evitar las “iglesias nacionales”, la Santa Sede hizo 
concesiones. Eso va en toda negociación.  Una expresión de esta nueva 
situación, en Alemania, fue que los obispos no podían convocar sínodos 
diocesanos ni concilios provinciales, sin que el Estado los autorice y con la 
presencia de delegados suyos. Los obispos deben jurar lealtad al Estado. 
Este tiene derecho de veto en la provisión de los cabildos. Poco a poco, 
los capitulares serán gente fiel al poder civil. 
En una carta a Adam Gengler, Johann Adam Möhler afirmó: sólo 
podremos permanecer católicos, y ciertamente lo podremos, si 
abandonamos muchos elementos externos. Pero esto no será más que 
una operación cosmética, si no proceden de un cambio interior. En la 
medida en que el dogma cristiano entra, con en toda su verdad, en una 
conciencia cristiana desencadena el principio de reforma que, entonces, sí 
produce efectos exteriores, visibles. Poner en evidencia lo que creen los 
católicos y lo que creen los protestantes es el acto inicial de una puesta al 
margen de todo lo que es arbitrario. 
En 1825, en el capítulo II de La Unidad de la Iglesia, al tratar de la 
“multiplicidad sin unidad”, Johann Adam Möhler afirmaba que los 
discípulos de aquellos maestros que se apartan de la Tradición son 
egoístas. No se trata de un problema moral. Esa actitud brota del espíritu 
de cisma. Se ciegan a sí mismos, se apartan de la comunidad. El error 
surge y crece donde alguien pretende hacer una hermenéutica a partir de 
                                            
34  El Kultukampf fue una verdadera persecución para la Iglesia, nada 
liberal, porque discriminaba a los católicos. Croce, Benedetto. 1966. Historia de 
Europa en el siglo XIX: 214-216. Barcelona: Ariel. 
  




sí mismo, y una criteriología, a partir de apropiación egoísta y sectaria de 
la interpretación de la Escritura y de la Tradición. La hermenéutica 
racionalista, hasta cuando parte de la Escritura, solo tiene en cuenta la 
letra y entonces cae en la herejía. Separa del futuro el pasado y hace 
ininteligible el presente. Esa separación es la “herejía”.35 
Fu Johann Adam Möhler muy modesto. Sabía que el teólogo es un 
semper lector. Esto explica que el encuentro de tantas diversidades, 
métodos,  y horizontes culturales y religiosos, en lugar de despertar en él 
el fantasma egocéntrico de una síntesis, parece más bien, haberle 
agudizado el deseo de comprender la profunda unidad de todos sus 
descubrimientos.36 Lo aprendió en 1823, en el viaje anterior al comienzo 
de su actividad en la Universidad. 
Su primera obra, La Unidad de la Iglesia es, a la vez,  teológica y 
religiosa, erudita y confesante. Expresa su pasión por comprender la 
Iglesia. El estudio de los Padres le hizo, según confiesa, descubrir el 
cristianismo como una realidad viva y plena. 
En ese camino, en el que le acompañan otros teólogos de 
Tübingen, y en el momento en que la Iglesia busca afirmarse entre el 
Estado y la Santa Sede,  Johann Adam Möhler muestra que la eclesialidad 
de la fe, más bien, es la fidelidad de la Iglesia al Evangelio y al Espíritu de 
los orígenes. Este es inefable, está en la base de toda manifestación 
externa en ella y la mantiene unida. La obra del Espíritu se realiza a lo 
largo de la historia. Es la fuente de la perennidad de la verdad cristiana en 
el corazón de los fieles. Eso hace que la identidad de la Iglesia no sea 
excluyente, sino que incluye a todos. El concepto de vida que se 
desarrolla implica que la unidad de la Iglesia  no es sólo un principio 
interno e invisible, sino que se manifiesta externamente y no sólo de forma 
diacrónica, sino también sincrónica. 
La Escritura se halla en el seno de la Tradición, ella es el primer 
elemento de su forma escrita.37 
Johann Adam Möhler sabe que los católicos alemanes no han 
tenido gusto por el estudio de las fuentes. Cree que los estudios históricos 
permitirán un mejor conocimiento del catolicismo. Se sitúa así en las 
antípodas de un dogmatismo inerte, que desconoce la historia. Será rasgo 
de la llamada Escuela de Tübingen el encuentro entre la Teología y la 
Tradición, a  través del estudio de los Padres y de la historia. Desde ese 
encuentro se abre a las aspiraciones intelectuales y religiosas de su 
tiempo. El trabajo del teólogo se define como diálogo con la cultura 
                                            
35  Deneken, Michel. 2007. Johann Adam Möhler : 129-130, 173-174, 165-
169 
121-124, 232 y 81-82. Paris: Les Éditions du Cerf. 
36 Johann Adam Möhler es un teólogo que acoge las ideas y a los 
pensadores de su tiempo. “Il demeurera un hôte aussi reconnaissant que 
critique”.  
37 Deneken, Michel. 2007: 24-25 y 69-77. La cita de la nota anterior, 
ibídem: 62 
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contemporánea y como recepción crítica de las corrientes de pensamiento 
que la representan 
Deneken sostiene que esa es la clave de la fascinación que Möhler 
volvió a ejercer en los años sesenta: desplazó desde la metafísica 
medieval y el nominalismo a la teología. La sacó del juridicismo. La situó 
en el horizonte de una filosofía moderna del desarrollo de la conciencia.38 
La llamada vía media de la primera generación de teólogos de 
Tubinga, alabada por Léonce de Grandmaison,39 no debe idealizarse, 
aunque sus resultados fueran positivos. Plantea muchos interrogantes. En 
los primeros pasos de la Escuela de Tubinga iban juntas crítica y 
religiosidad. En esta primera generación la dimensión crítica de su 
teología no discurrió paralela a la polémica. Estaban situados en un 
“centro” que hizo positiva su labor, aunque la Iglesia de aquel tiempo 
percibió solo sus aspectos incómodos. Ninguno de ellos era maleable. No 
eran “teólogos de Corte”, por eso les faltó el aprecio que acompaña a 
éstos. Hay que decir que esa vía media “si manifestó felice o aurea 
soltando molto più tardi”.40 
La escuela formó parte de aquellas instituciones que, en Alemania y 
Austria, tuvieron una ascendiente en la teología. Coincidían en su 
programa de reformas, que influían en el clero y en el pueblo cristiano. 
Rudolph Reinhardt menciona Tubinga. A partir de 1830 se produjo un giro 
que reforzaba la vinculación con Roma y la independencia respecto al 
poder temporal. El conflicto con este lo condujeron los profesores de la 
Escuela de Tubinga,  no el obispo de Rottenburg. 
A partir de 1855 el partido ultramontano se fraccionó entre radicales 
y moderados. El esfuerzo hecho por la Escuela de Tubinga y las otras 
escuelas a favor de la libertad de la Iglesia no fue premiado. A partir de la 
segunda mitad del siglo XIX fueron arrinconadas por quienes se 
consideraban a sí mismos los “verdaderos católicos”.41 
En 1861, Carlo Passaglia, seguidor de Lamennais en su etapa 
antiliberal estaba ahora contra una autoridad sin límites dentro de la 
Iglesia, pues esta no es una monarquía absoluta, más bien se asemeja a 
una constitucional, porque la autoridad está sometida a la Escritura y a la 
tradición. La palabra de Dios tiene dentro de la Iglesia una función similar 
a la de la Constitución en los Estados. 
Pasaglia critica también la identificación iglesia-jerarquía, que ignora 
a los laicos y los deja en silencio y al margen. La eclesiología 
ultramontana no se ocupa más que de los aspectos externos, olvidando 
que el dinamismo de la Iglesia viene de Cristo y que su guía infalible es el 
                                            
38 Ibídem: 27, 55  y 249. 
39 Grandmaison, Léonce de. 1919. “Jean-Adam Moehler. L’École 
Catholique de Tubingue et les origines du modernisme”, Recherches des 
Sciences Religieuses 9:  387-409. 
40  Kustermann, A. P.  1991. “La prima generazione della “Katholische 
Tübinger Schule” tra rivoluzione e restaurazione”, Cristianesimo nella Storia 
XII/3: 524-525. 
41 Reinhardt, Rudolph. 1991. “Teologia romana nella Germania del XIX 
secolo”,  Cristianesimo nella Storia XII/3: 558-559. 
  




Espíritu Santo. En la Iglesia, siguiendo el ejemplo de Cristo, todos viven 
sometidos unos a otros por amor. 
La jurisdicción no puede separarse de la credibilidad en su ejercicio. 
Una de las condiciones es que el Papa ejerza su primado como el que 
preside el colegio de los obispos. De  acuerdo con el Papa, la dirección de 
la Iglesia se ejerce desde la fraternidad. Nada tiene que ver esto con el 
concepto político de soberanía absoluta.42 
La confrontación de la teología ultramontana, primero con el 
conciliarismo y luego, con la reforma, no facilitó un sereno análisis y un 
debate equilibrado. 
Esta es la razón de que su eclesiología estuviera entretejida de 
intereses pragmáticos y políticos. Fueron éstos los que determinaron, 
cada vez más, su perfil, quizás contagiados de febronianismo y de 
galicanismo, o contagiándolos a ambos, que también se pusieron en esa 
dirección. 
Ese “camino victorioso” llevó hasta el Vaticano I y a la definición de 
lo que, hasta entonces fue una mera doctrina teológica: la infalibilidad del 
Papa. Ahora las razones para defenderla no procedían de la tradición, sino 
de categorías sacadas de la sociología y de la teoría política. De ese 
modo se aceptó el concepto de “soberanía”, que podría convertir el 
primado de jurisdicción del Papa en un monopolio de jurisdicción. En este 
proceso, el ultramontanismo de antaño se transforma en un neo-
ultramontanismo. 
Habían servido de contrapeso al “papalismo” hasta entonces el 
galicanismo y el episcopalismo, los dos movimientos estaban muy ligados 
al orden feudal y corporativo, ya en declive. Los obispos fueron 
dependiendo cada vez más de un Estado nacional en ascenso. De ese 
modo el Papado se convertía paso a paso en referencia para la unidad de 
la Iglesia. El Papa, como soberano de otro Estado, era independiente 
frente a los otros Estados nacionales, con lo que fue firmando 
concordatos. 
Cuando se produce la unidad de Italia, la soberanía espiritual y 
eclesial del Papa estaba consolidada. Los católicos la confesaban y la 
sentían en su interior. De ese modo la soberanía espiritual y temporal del 
Papa se convirtió en el punto central del partido ultramontano. 43 
La lectura crítica de los textos bíblicos se inserta en el contexto de 
exaltación del positivismo y la convicción de que el método científico 
debería aplicarse a las ciencias humanas. El problema de la metodología 
se plantea a la historia cuando reclama su carácter científico. El otro 
elemento que favorece la crítica histórica es el inicio de los estudios sobre 
el origen del cristianismo. En el caso italiano hay el deseo de extender el 
conocimiento de los resultados a los que ha llegado la crítica en Alemania 
y Francia. 
                                            
42 Pottmeyer, Hermann J. 1991. “Ultramontanismo ed ecclesiologia”,  
Cristianesimo nella Storia XII/3: 535, 543 y549-551. 
43 Pottmeyer, Hermann J. 1991: 528-529 y 534-535. 
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La respuesta de la autoridad eclesiástica se proyecta primero como 
censura y condena de ese trabajo crítico y luego reconociendo lo positivo 
de la investigación, pero defendiendo la hegemonía de la teología sobre la 
historia.44 
 
La huella de Rosmini 
Escrita en 1832, Delle Cinque Piaghe della Santa Chiesa no se 
publicará hasta 1848. La comenzó en una villa en Correzzola, Padova, 
según parece el 18 de noviembre, “a sfogo dell’animo mio e fors’ancora a 
conforto altrui”. Debió continuar trabajando sobre ella luego, porque no es 
creíble que estuvieran a su mano los libros que necesitaba consultar. El 
contexto en el que aparece en 1848 sitúa el texto en el proceso por la 
Unidad de Italia y en el debate sobre el modo y la Constitución que 
debería adoptarse. 
La denuncia y los remedios que propone se refieren a la vida 
externa de la Iglesia, dejando intactas las instituciones y el derecho 
canónico. Reclamaba la libertad de la Iglesia. Para conseguirlo, debían 
resolverse la crisis política y social y que retornase la calma en Italia y en 
Europa45. 
Con la llegada de Pío IX  se plantea la posición de la Iglesia  y de 
los católicos en Italia ante el movimiento político existente en los Estados 
de Italia Frente a Vincenzo Gioberti, Rosmini no quiere desnaturalizar la 
misión de la Iglesia asignándole como primera tarea una función civil, un 
liderazgo político. 
La Iglesia es un modelo para la sociedad, es la "vera società". Este 
era el tema de su obra más conocida, Delle cinque piaghe della Santa 
Chiesa.46 En ella Rosmini encuentra sintonía entre las reivindicaciones 
políticas y sociales de su época y las motivaciones sociales que, incluso 
inconscientemente, las estaban inspirando. La novedad de su obra 
consiste en asociar la libertad de la Iglesia con su renovación de modo 
que ella misma llegue a ser madre de libertad. 
Esta Iglesia nada tiene que ver con la imagen victoriosa, propia de 
la reforma. Es una "Ecclesia pauperum" la que expresa la sociedad 
renovada del pueblo cristiano. Este concepto de pueblo cristiano es la 
clave para entender la obra. Este pueblo, que constituye una comunión 
                                            
44 Cerrato, Rocco. 2000. “Critica Storica ed esegesi biblica nel 
modernismo italiano”, Il modernismo tra cristianità e secolarizzazione, Bilanci e 
prospettive:   577, 580 y 590. Atti del Convegno internazionale di studi storici, 
tenutosi ad Urbino dal 1º al 4 ottobre 1997, a cura di Alfonso Botti e Rocco 
Cerrato, Urbino: Quattroventi.. 
45 Soranzo, Giovanni. 1955. “La formazione e lo sviluppo del patriotismo 
du Antonio Rosmini”, Antonio Rosimini nel Centenario della Morte: 287-288 y 
301-302. Università Cattolica del S. Cuore, Milano: Società Editrice “Vita e 
Pensiero”.  
46 Rosmini, Antonio.1966. Delle cinque piaghe della Santa Chiesa. 
Trattato dedicato al clero cattolico: 438 (con aggiunte e chiarificazioni inedite) a 
cura di Clemente Riva. Brescia: Morcelliana. 
  




plena, es el que inspira y crea la función histórica que la Iglesia ha de 
cumplir en el mundo. 
Rosmini tiene presente la eclesiología de Möhler  en la que la Iglesia 
se identifica como "cuerpo de Cristo". Su  unidad se celebra en el culto. 
Por eso Rosmini considera la primera llaga de la Iglesia la separación del 
clero y de los fieles en las celebraciones cultuales. De ella derivan las 
otras, que culminan en la servidumbre del episcopado al poder temporal. 
Sin liberarse de ella, no puede cumplir su misión, porque esta va unida a 
la libertad y a la verdad. Libertad respecto al poder no significa des-
implicación de esta Iglesia, cuerpo de Cristo, y del pueblo cristiano, 
respecto a la sociedad civil. Ella debe proclamar la concordia y la 
fraternidad y trabajar sin cansarse en favor de ellas.47 
En octubre de 1847 Marie-Dominique-Auguste Sibour, obispo de 
Digne, pidió a Gioacchino Ventura que manifestara al Papa la adhesión de 
su clero a las reformas sociales y políticas que estaba realizando en los 
Estados de la Iglesia. La respuesta de Ventura fue publicada.48 Desde su 
polémica con L’Avenir, en octubre de 1831, Ventura estaba por la 
moderación. Quería una participación del clero en la política, pero limitada 
a la educación del pueblo, a la tutela de sus aspiraciones justas y a la 
defensa de sus derechos. 
El pueblo quería que el sacerdote compartiera sus condiciones de 
vida, sus luchas, sus privaciones, sus angustias y sacrificios. Es todo lo 
que Ventura llama “condición política” del pueblo. Si el clero se abstiene, 
perderá la estima del pueblo. No podrá conducirlo por las vías de la 
religión.49 
Emmanuel d'Alzon edito en Nimes Liberté pour tous. El fundador de 
los asuncionistas veía una conexión innegable entre catolicismo y 
democracia, incluida la democracia republicana. Creía imposible un 
retorno al pasado. La fuerza de los acontecimientos consolidaba cada vez 
más la democracia en Europa. Pío IX se había pronunciado a su favor. La 
democracia era la aplicación de los principios cristianos. Dios había dado 
a todos los hombres la misma libertad. En Francia y en Europa Religión y 
Libertad parecían hechas para vivir unidas. Eso equivalía también a unir 
Dios y Pueblo50. 
Gioacchino Ventura pronunció el 27 de noviembre de 1848 un 
discurso fúnebre en memoria de las víctimas de los sucesos de Viena. El 
P. Andreu lo califica de “malaugurato”, pese a que la censura, a la que 
sometió el texto, según palabras de Ventura no le pidió que corrigiera ni 
una sola sílaba. En la introducción hecha para el texto escrito acusaba a 
                                            
47 Traniello, Francesco. 1966. Società civile e società religiosa in Rosmini:  
208-234. Bologna: Il Mulino.  
48 De l’attitude politique du clergé dans les actuelles circonstances, Roma 
1847. 
49 Andreu, Francisco. 1961. "P. Gioacchino Ventura. Saggio biografico", 
Regnum Dei   65-68: 104. 
50 Andreu, Francisco. 1853, “P.Emmanuel d’Alzon e P. Gioacchino 
Ventura”, Regnum Dei 35-36: 146-147. 
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“partito oscurantista” de ser responsable de todos los desórdenes 
ocurridos en Roma y en otras ciudades europeas. Habían acabado con el 
afecto del pueblo hacia el Papa, en quien veía “sostegno e vincolo 
dell’independenza italiana”. La situación era ya irreversible. El Papa no 
recibió a una delegación presidida por el príncipe Corsini, que viajó hasta 
Gaeta. 
Pío IX era una persona fascinante, por su amabilidad y su cercanía, 
pero intransigente en los principios. Se sitúa así en una línea, que parece 
general en quienes han tratado en los años precedentes la figura del 
Papa, un pastor y un hombre religioso. Esos dos rasgos explican la 
personalidad de Pío IX y explican su pasión, lo que le inspiraba, lo movía 
en sus decisiones y le hacía sufrir y gozar. 
Su defensa del legitimismo frente a los nuevos poderes, de las 
instituciones antiguas frente a las que nacían del nuevo derecho, son 
aspectos secundarios, subordinados a la defensa de la libertas Ecclesiae.  
El legitimismo, su solidaridad con las posiciones ultramontanas, su 
manifiesta hostilidad a lo que llama “principios de la revolución” se 
prolongará en Pío X: afable, empeñado en la reforma religiosa de la 
Iglesia, pero reacio a admitir todo lo relacionado con el mundo moderno. 
El problema es descubrir el sentido de las reformas y su matriz más 
específica. Martina, en su biografía de Pío IX aportó una clave que 
contrapese una lectura una de Pío IX en claves risorgimentales: el papa 
santo, el papa religioso, el papa pastor frente al papa-rey.51 
¿Qué dijo Ventura que mereció rectificaciones de Rosmini, desde 
Gaeta el 19 diciembre de ese año? Un año antes, en su respuesta al 
obispo de Digne,52 definió la política como solidaridad con el pueblo para 
compartir sus condiciones de vida, sus luchas, sus privaciones, sus 
angustias y sacrificios. Ahora subrayaba una dimensión, que va más allá 
de las relaciones entre el clero y el pueblo. Política es 
 
 “l’emancipazione dell’uomo a risguardo del suo simile, in quanto uomo. 
Come tale, nessuno ha il iritto di autorità su altro uomo; ogni supremazia a 
questo titolo, è usurpazione, ingiustizia, sacrilegio”. 
 
Existe la autoridad, pero esta se define como el derecho de mandar, 
pero en beneficio y para el bienestar de los súbditos. No tiene nada de 
dominio y el señorío sobre las cosas. La autoridad es cristiana, el dominio, 
pagano. Por eso la libertad es un don de Dios y está garantizada por el 
Evangelio. 
Los gobiernos se habían hecho sordos a la ley de Dios. Inspiraban 
su política en los principios paganos de dominación sobre las personas. 
Este es el origen de la revolución francesa. La democracia debe inspirarse 
en la fraternidad cristiana. Por eso la democracia es una idea religiosa y 
cristiana. Esa es la fuente de donde mana  su fuerza. 
                                            
51 Batteli, Giuseppe. 1989, recensión  de Pio IX (1851-1866), Roma, PUG 
1988, en Cristianesimo nella Storia X/1: 207-209. 
52 De l’attitude politique du clergé dans les actuelles circonstances, Roma 
octubre 1847. 
  




La democracia puede estar presidida por alguien elegido o por 
alguien que ha recibido esa función por nacimiento. Hay compatibilidad 
entre monarquía y democracia. Para que sea estable y dure necesita 
fundarse en la religión. El cristianismo le aporta inspiración y razones. 
Siendo la Iglesia la depositaria de la verdad cristiana, “bisogna unire, 
sposare, il regime democratico colla Chiesa”53. 
En la etapa “liberal” del Papa Mastai, Ventura estuvo presente en 
todas las decisiones política importantes, salvo en la amnistía, porque 
estaba fuera de Roma esos días. Había una sintonía entre el teatino y el 
Papa, a quien se le reconoce una “bella mente” y un “gran cuore”. Ambos 
estaban trabajando juntos por el “risorgimento d’Italia”54. 
Tras la huida del Papa a Gaeta, Ventura trató de explicar por qué 
permaneció en Roma. Creía que, abandonando la ciudad, Pío IX no había 
cumplido sus deberes como obispo y soberano. Había dejado a sus fieles 
y a sus súbditos expuestos a peligros, mientras él se ponía a salvo.55 
No entendía Rosmini esa posición. Quería explicar al amigo su 
sufrimiento. Había aguantado peligros. Estaba defendiendo a Pío IX, a 
pesar de que creía que el breve publicado por este el 27 de noviembre, 
carecía de decencia y dignidad. Desde el asesinato de Pellegrino Rossi, el 
Papa se negaba a recibir a Ventura. 
Nadie podía negar que aún fuera escuchado cuando hablaba de la 
religión y de la Iglesia. Espera que un día se viera cómo el P. Ventura 
 
“ha avuto la sorte di far intrare, a dispetto del Papa, l’idea religiosa, l’idea 
cristiana nel movimento politico dell’Italia. È una consolazione non piccola 
per me il vedere, il sentire come, in seguito delle mie predicazioni, non si 
separa più l’idea della Religione da quella della libertà, e ciò anche dopo 
che i ministri della Religione hanno fatto e fan tanto per confonderla!”56 
 
Cuando se pide la libertad de la Iglesia, ¿se puede dejar de pedirla 
para todos, para quienes no creen o tienen otra fe religiosa? ¿Puede 
haber libertad para la Iglesia sin que haya libertad en la Iglesia? La libertad 
¿es un instrumento para emancipar y defender la religión o es un valor en 
sí misma como derecho del individuo y de los grupos distintos del Estado y 
anteriores a él? 
                                            
53 Vid. Francisco Andreu, "P. Gioacchino Ventura. Saggio biografico", 
Regnum Dei   65-68 (1961) 113-115. 
54 “Io ho lavorato come un cavallo; giorno e notte non mi son dato nè 
riposo nè pace per unire la religione e la libertà... Sono stato il solo che ho 
deposto nella mente di Pio idee politiche, mentre Egli non ne aveva che 
amministrative”. Carta a Raffaele Labruschi, 26 febrero 1848, en  Francisco 
Andreu, "P. Gioacchino Ventura. Saggio biografico", Regnum Dei  65-68 (1961) 
96. 
55 “Dio mio! Si poteva scrivere minore decenza e minore dignità! Oh, come 
fanno discendere il Papa! Oh, come lo avviliscono!” 
56 Gioacchino Ventura-Antonio Rosmini, 9 diciembre 1848, Carlo, Eugenio 
di. 1964.  “Lettere di Ventura a Rosmini”, Regnum Dei 77-80: 29. 
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Estas preguntas se sitúan en un terreno filosófico y tratan de 
superar cualquier antinomia entre verdad y libertad. Eso supone que los 
católicos afronten y resuelvan el problema del Estado laico y de su 
autonomía respecto a la Iglesia. 
Ventura no podía responder. Por eso hablará de libertad verdadera 
y libertad falsa. La libertad se otorga a la verdad, no al error, que carece 
de derechos. Un Estado neutral es un Estado ateo, que sirve a la irreligión. 
La ideología ultramontana, en la que participaba Ventura, le impedía 
entender que el Estado se independizara de la Iglesia. 
Como ha escrito un conocedor de Lamennais, el Estado no cuenta, 
en un proyecto democrático,  en el que solo caben el pueblo y la Iglesia.57 
Ventura  abandonó Roma. “J’arrive en France pour me mettre à 
l’abri de la persécution du parti réactionnaire qui est en sa pleine voie 
d’arbitraire à Rome”. Ni siquiera estaba seguro de que eso fuera posible, 
porque el gobierno francés podría entregarlo a las autoridades romanas. 
Tenía previsto, en ese caso, pasar a Inglaterra o Suiza. Había escrito a 
Alexis de Tocqueville declarando que no tendría actividad política, 
acarando que había actuado siempre en nombre de la religión. 
Estas palabras de Ventura a su amigo, Emmanuel d'Alzon las 
interpretó en su carta al obispo de Nimes como una inculpación, la 
confesión de un hombre cansado de haber sostenido una posición falsa. 
Rodeado de amigos que le llevaran a reconocer expresamente su culpa, 
hallaría fuerza suficiente para pedir perdón. Solo quería ayudarle “à 
reprendre dans l’Église la belle place que vous y occupiez et que j’aurais 
eu tant de bonheur à ne vous voir jamais quitter”.58 
En 1858 y 1859 aparecen en Francia dos obras de Ventura, que son 
traducidas al italiano: Il potere politico cristiano59 y Saggio sul potere 
pubblico,60 Genova 1859. Hay tres sistemas de gobierno posibles. El 
anárquico, que procede del libre examen protestante; el cesarista, de 
origen pagano, que significa el dominio absoluto del soberano, y el 
                                            
57 Verucci, Guido. 1963. Felicité Lamennais. Dal cattolicesimo autoritario 
al radicalismo democratico; 192. Napoli: Instituto Italiano per gli Studi Storici. 
Fontana, Sandro. 1994. “L’opera di Gioacchino Ventura e la sua influenza sul 
pensiero politico italiano”, Regnum Dei 120: 58-59 
58 Ventura-Alzom, 25 julio 1849, Alzon-Jean-François-Marie Cart, obispo 
de Nimes, 26 de julio, y Alzom-Ventura, 26 julio, Andreu, Francisco. 1953. “P. 
Emmanuel d’Alzon e P. Gioacchino Ventura”, Regnum Dei 35-36: 132-134. 
59 Desarrolla temas como la reforma de la enseñanza, la influencia social 
del catolicismo, la obligación de las clases altas de llevar una conducta ejemplar, 
teocracia y cesarismo, la Iglesia y el Estado, el Reino de Jesucristo, la 
Restauración del Imperio en Francia. El título completo es  Ventura, G. 1858. Il 
potere politico cristiano, Discorsi pronunziati nella Cappella Imperiale delle 
Tuileries durante la Quaresima dell’anno 1857, corredati di note e preceduti da 
una introduzione di Luigi Veuillot,  volume unico: 548. Milano: Presso Carlo Turati 
Libraio-Editore.  Puede consultarse en formato PDF, 
http://www.liberius.net/livres/Il_potere_politico_cristiano_000001176.pdf 
60 1859. Genova : Rossi, Dario Giuseppe,  
  




cristiano, en el que la Iglesia tiene como misión limitar el poder, lo ostente 
el príncipe o el pueblo. 
¿Por qué no habla de Estado liberal? No era posible. La 
identificación libertad y verdad y Estado e Iglesia no lo permitía. En ese 
caso, la Iglesia es la única que cumple esa función de controlar el poder. 
Pero como sucedía ya en 1848, no era posible pedir la libertad para la 
Iglesia y negarla a los no católicos.61 
Tras la elección de Luis Napoleón Bonaparte como presidente de la 
II República, en las elecciones legislativas que se celebraron en 1849 
ganaron los monárquicos. En esa situación Edgar Quinet abogó ya desde 
febrero de 1848 por la separación Iglesia-Estado. Lo que sucedió los 
meses posteriores le llevó a la convicción de que faltaba al pueblo francés 
educación e instrucción. Modificar esto era la tarea principal. El organismo 
creado por Napoleón I, L’Université, había pasado ya al control de la 
Iglesia. Había que solucionar este problema. 
Quinet se mostró partidario de la supresión del presupuesto de 
culto, de la enseñanza gratuita, de la escuela laica y de la separación 
Iglesia-Estado. Esta idea era prematura. No pensaba lo mismo, unos años 
más tarde Étienne Vacherot, que publicó en 1869, La Religion.62 Se 
necesitaba mucho tiempo para sustituir la educación religiosa por la 
educación moral. Podría hacerse de inmediato la separación de la Iglesia 
y el Estado.63 
Lorenzo Bedeschi señaló la presencia de una pequeña corriente 
rosminiana en el reformismo religioso de las Marcas entre algunos 
capuchinos. Citó a varios, entre ellos al arzobispo Luigi Puecher 
Passavalli, alineado con la minoría en el Vaticano I. Dimitió de su cargo, 
se retiró en 1875 a Morrovalle, cerca de Macerata. Allí ejerció su ministerio 
durante veinte años. Fue el autor de la frase: “Nè ribelli, nè schiavi”. Esos 
rescoldos rosminianos enlazarán con las nuevas orientaciones 
innovadoras de fin de siglo.  
Esta corriente reúne a un pequeño grupo de jóvenes capaces de 
sobrevivir a la condena de Murri y de seguir reclamando la autonomía 
política de los católicos. Cada fiel tenía su propia responsabilidad en la 
acción social y política. Sostuvieran esa posición con la creación de 
                                            
61 Fontana, Sandro. 1994.“L’opera di Gioacchino Ventura e la sua 
influenza sul pensiero politico italiano”, Regnum Dei 120: 59-60. Pietro Scoppola 
planteaba hace ya años el mismo interrogante: “Semplice utilizzazione delle 
libertà moderne, sul piano strumental, ferme la premesse teocratiche di una certa 
tradizione del pensiero cattolico o riscoperta del valore cristiano della libertà 
stessa?”. 1966. Coscienza religiosa e democrazia nell’Italia contemporana: 376. 
Bologna: Il Mulino. 
62
  1869. París: Librairie Chamerot et Lauwereyns. 
63 Weill, Georges. 1929. Histoire de l’idée laïque en France au XIXe 
siècle: 146-149 y 245-248. Paris: Librairie Félix Alcan. 2004. reedición Paris, 
Hachette Littératures. 
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secciones, la edición de periódicos y las reuniones de la Democrazia 
Cristiana murriana.64 
En julio de 1901 el cardenal Andrea Ferrari clausuró el seminario de 
los barnabitas, fundado en Monza por Luigi Villoresi. La causa fue la 
orientación favorable a Rosmini.65 
Ni Pío IX no León XIII modificaron la situación de Rosmini tras caer 
en desgracia. El prepósito general del Instituto de la Caridad se dirigió a 
Pío X el 5 mayo 1907. Pedía Bernardino Balsari la rehabilitación de 
Rosmini, revisando la llamada "questione rosminiana".66 De la 
intervención, Alejandro Muñoz Alonso, en el otro congreso, celebrado en 
Stressa, E. Oberti, en sus notas sobre el Congreso, señala la sospecha de 
una interpretación heterodoxa con rasgos modernistas. Muñoz Alonso no 
aceptó eso. Esa sospecha no fue rebatida ni en cuanto el moralismo y 
voluntarismo de Rosmini ni en cuanto a su mística.67 
Su herencia parecía estar vigente en 1913. Como “Signs of the 
times in Italy”, The Bible Magazine, July 1913, informó del movimiento 
reformista” en Italia.  Fue editado posteriormente en Nápoles, como The 
New Reform. El programa se resumía en estos diez puntos: libertad de 
investigación científica; obediencia a Dios por encima de todo, porque la 
conciencia debe estar ser respetada siempre que surja un conflicto con la 
autoridad, incluida la del Papa. Obedecer es pecado si va contra la 
conciencia; separación Iglesia-Estado; Celibato voluntario; Reforma del 
culto: simplicidad, pureza frente a la superstición, una pastoral adecuada 
de los sacramentos que respeten su significado, insistir en la 
responsabilidad personal del creyente. Reforma de la confesión, 
insistiendo en la contrición. No debe imponerse la obligación de hacerlo 
con un confesor determinado. Los presbíteros de la Iglesia son los 
llamados a proporcionar consejo, consuelo y ánimo a los creyentes 
cuando estos recurran a ellos; Colocar el evangelio al alcance de los fieles 
en lugar de los libros de piedad;  Supresión del latín en la liturgia y reforma 
de la misma; Devolver a los laicos su derecho a participar en la elección 
de los obispos y dar a la función pastoral su sentido de servicio a la 
comunidad de los fieles;  Solidaridad con las grandes reformas sociales, 
razonables y justas, sin dejarse esclavizar por partido alguno y sin perder 
                                            
64 Bedeschi, Lorenzo. 1993-1995. “Le Marche sotto il profilo riformatore”, 
Fonti e Documenti 22-24: 11-13. Sobre los capuchinos, ibídem: 192-204 
65 La noticia recogida en Bedeschi, Lorenzo. 1975. “Lineamenti 
socioreliigiosi dell’antimodernismo genovese”, Fonti e Documenti 4: 37. 
 66 Vid. el documento original, ASV Segr.Stato Spoglio di S. S. Pio X, 
busta 1 fasc. IV. 
67 Oberti señala que el Congreso no ha entrado en lo que durante años ha 
sido la “Cuestión Rosmini”, quizás porque el entusiasmo de muchos de los 
participantes no pudo con la confesada ignorancia de su desconocimiento del 
pensamiento de Rosmini. “Note sul Congresso rosminiano”, Un aspecto de este 
debate, Pasinetti, Battista. 1955 “La “Civiltà Católica” e la Filosofia Rosminiana”: 
Antonio Rosimini nel Centenario della Morte: 321-324. Università Cattolica del S. 
Cuore, Milano: Società Editrice “Vita e Pensiero”. 
  




de vista el ideal cristiano; Trabajar para fomentar una relación fraterna con 
los protestantes y con otros que siguen a Cristo. 
Subrayaba este documento que la reforma debía huir de la 
hipocresía y fundarse en Cristo, para poder ser bendecida por Dios. “No 
podemos simpatizar con un movimiento que tenga una tendencia 
destructiva de la cristiandad”. Este programa enlazaba con la tradición de 
Pablo, San Bernardo, Santa Catalina, San Pedro Damián, Savonarola y, 
en tiempos recientes, con Vincenzo Gioberti y Rosmini.  Se mencionaba a 
Tyrrell, cuya obra se situaba en el horizonte de la unidad de todos los 
cristianos en una única Iglesia.68 
Renovación y reforma suscitan temores y condenas.  Sucedió a 
finales del siglo XVIII. El 28 de agosto de 1794 condenaba Pío VI las 
proposiciones aprobadas en el Sínodo celebrado en Pistoya, convocado 
por Scipione de’ Ricci. El papa justificaba esa decisión. A pesar de los 
gestos de benevolencia hacia el obispos Pistoia y de Prato, se habían 
publicado los decretos aprobados. Pío VI recordaba otros tiempos y 
calificaba los suyos como horriblemente confusos. Todos los “buenos” 
debían luchar, pues los enemigos de la Religión cristiana  la combaten con 
todos sus medios. Los participantes en aquella reunión de Pistoya se 
propusieron reunir en un solo texto las semillas de las malas doctrinas, 
difundidas en muchos libelos y resucitar así errores ya condenados, 
derogados los decretos donde estaban condenados. 
Muchos siglos antes, denunciaba el Papa, se emplearon estas 
mismas artes. Para no ofender a los fieles, cubrieron sus planes, también 
ahora, con “engañosos giros de palabras” y astutamente, ocultaron el error 
con sobrentendidos. Esta maestría para conseguir sus fines era muy 
dañina para la Iglesia. El mejor recurso contra tales insidias era recoger 
los errores en unas proposiciones. Entre las condenabas, había estas. 
En los últimos siglos se ha propagado un oscurecimiento 
generalizado de las verdades más importantes de la Religión, que son la 
base de la fe y de la moral de la doctrina de Jesucristo” (Decreto de 
Gratia, § 1). Era una proposición herética. 
Lo era también la que afirma que "sería un abuso aplicar la 
autoridad de la Iglesia más allá de los confines que trazan la doctrina y las 
costumbres, extendiéndola a cosas de fuera, exigiendo con la fuerza lo 
que depende de la persuasión y del interior. Así, no le corresponde exigir 
obediencia a sus decretos recurriendo a la fuerza exterior. Esta limitación 
era herética. La Iglesia puede también ordenar con sus leyes y como un 
deber obligar a los extraviados y contumaces, usando un juicio externo y 
una “penas saludables. (Decreto de fede, §§ 13, 14).69 
                                            
68  Texto en Bedeschi, Lorenzo. 1999-2001. “Confuse dai Vistatori 
Apostolici le Leghe Murriane del Lavoro”, Fonti e Documenti 28-30: 169-171. 
69 “Por estos motivos y con la autoridad apostólica, a tenor del presente 
Constitución, prohibimos y condenamos  el libro titulados Atti e decreti del 
Concilio diocesano di Pistoia dell’anno 1785. In Pistoia per Atto Bracali 












"Hermanar fe y libertad" –la expresión de Donoso Cortés-: tal es el 
zócalo político que el catolicismo ha fundado en España".1 Hay 
unanimidad sobre esto, pero las diferencias aparecen cuando se trata de 
sacar conclusiones. ¿Se trata de profundizar esa relación? ¿Es compatible 
identidad católica con el liberalismo político? ¿Van asociados progreso y 
catolicismo? 
"Estos sueños se quiebran ante la realidad de la lucha política". Hay 
un conflicto de intereses entre una Iglesia, que tiene mucho que perder 
con la desaparición del Antiguo Régimen, y "una burguesía que aspira a 
los primeros puestos en la sociedad". ¿De qué libertad se trata? ¿De los 
fueros y de las especificidades regionales? Esta será la bandera carlista. 
"Del catolicismo como rasgo español, se pasa al debate sobre el 
lugar de las instituciones del catolicismo en el seno de la sociedad 
española". 
Donoso Cortés cree que sólo el catolicismo puede librar a Europa 
de la revolución, aportando libertad y orden a la vez. Para él, el catolicismo 
es una respuesta al problema social, que se manifiesta en torno al 48. Eso 
significa, según Pellistrandi, que la España católica es la justificación de 
un modelo de sociedad, en el que encuentran su sitio la Iglesia y las 
jerarquías tradicionales. 
Para evitar anacronismos, Pellistrandi define la posición de Donoso 
Cortés como "catolicismo integral", e incluye, en su concepto de 
catolicismo, la Biblia, Cristo, la tradición, la Iglesia. Es una civilización.  "La 
historia de Europa es la historia de la civilización: la historia de la 
civilización es la historia del cristianismo; la historia del cristianismo es la 
historia de la Iglesia Católica".2  
 
Liberales, neos, federales y krausistas 
En 1856 publicó Juan Valera un estudio analizando el Ensayo sobre 
el catolicismo, el liberalismo y el socialismo, de Donoso Cortés3. Valera se 
                                            
1 "Dos cosas son del todo imposible en una sociedad verdaderamente 
católica: el despotismo y las revoluciones". Porque el catolicismo sitúa el origen 
del poder en Dios.  "Ensayo sobre el catolicismo, el liberalismo y el socialismo", 
publicado a la vez en Madrid y París en 1851, 1970. Obras Completas I: 510-
511. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos.  
2  Pellistrandi, Benoît. 2002. "Catolicismo e identidad nacional en España 
en el siglo XIX. Un discurso histórico de Donoso Cortés a Menéndez Pelayo, 
Religión y sociedad en España (siglos XIX y XX): 98-99, 102, 109 y 113 y 102 y 
111. Actas reunidas y presentadas por Paul Aubert. Madrid: Casa de Velázquez.  
3 Donoso Cortés, Juan. 1961. “Ensayo sobre el catolicismo, el liberalismo 
y el socialismo considerados en sus principios fundamentales por Juan Donoso 
  




pregunta si el catolicismo en todo lo que no es estrictamente religioso, 
tiene algo qué decir. Su respuesta es negativa. El olvidarlo, llevó a Donoso 
Cortés a fijar una contradicción entre el catolicismo y el liberalismo y el 
socialismo, “como si fueran tres escuelas del todo enemigas y opuestas y 
no se pudiese ser socialista sin ser ateo, ni liberal sin ser racionalista, ni 
católico sin ser servil”. 4 
Juan Valera se sentía incómodo con el neocatolicismo y con el 
liberalismo católico. El primero se oponía la libertad. El segundo afectaba 
a su condición de liberal. Es significativa su estima de Felicité Lamennais. 
Lo llamó “neo-católico demócrata” en 1856 y en 1869 lo consideró 
“católico social”.5 No existía en España un catolicismo social a mitad del 
siglo XIX.6 
En aquellos años, los neo-apologetas del cristianismo quisieron 
atraer a quienes se habían apartado de la Iglesia no con razones 
religiosas, sino mostrando la armonía entre la fe y el progreso. Dicen que 
el cristianismo es libertad para que los liberales sean cristianos. Otros, que 
es absolutista, para atraerse a los serviles... Eso es edificar sobre frágiles 
pilares. Quien así se convierte, no es un verdadero cristianos, salvo en el 
nombre y también lo abandonará cuando perciba que el cristianismo no es 
ni liberal ni absolutista. 
Este deseo de atribuirlo todo al cristianismo traerá otro mal, pues 
 
“todos sostendremos nuestras opiniones económicas, administrativas, 
políticas o artísticas como si fuesen otros tantos artículos de fe, y nos 
excomulgaremos, si no nos convenimos, lo cual será lo más probable. 
                                                                                                                                  
Cortés, marqués de Valdegamas”, Estudios críticos sobre filosofía y Religión, 
Obras Completas, II: 1380-1387. Madrid: Aguilar S.A. de Ediciones. 
4 Pérez Gutiérrez, Francisco. 1975. El problema religioso en la generación 
de 1868. “La leyenda de Dios”. Valera – Alarcón – Pereda – Pérez Galdós – 
“Clarín” – Pardo Bazán: 28-29. Madrid: Taurus.  
5 Donoso Cortés, Juan. 1961 “Ensayo sobre el catolicismo, el liberalismo y 
el socialismo considerados en sus principios fundamentales por Juan Donoso 
Cortés, marqués de Valdegamas”, Estudios críticos sobre filosofía y Religión, 
Obras Completas, v. II: 1385. Madrid: Aguilar S.A. de Ediciones S.A. de 
Ediciones, y Donoso Cortés, Juan. 1958. “La revolución y la libertad religiosa en 
España” Obras Completas, v. II: 808-811. Madrid: Aguilar S.A. de Ediciones S.A. 
de Ediciones, cit. en Pérez Gutiérrez, Francisco. 1975: 50. 
6 Revisando la tesis inicialmente lanzada por Jaime Vicens Vives y luego 
difundida por Joan Bonet i Baltà, la “Escuela de la Virtud” creada por Francisco 
Palau i Quer nada tenía que ver ni con el socialismo ni con el comunismo 
cristiano. Fue una escuela de catequesis de adultos, aunque hubo obreros entre 
sus alumnos. Era popular, pero acudían a ella de todas las clases sociales, dice 
María Teresa Aubach. No puede considerarse uno de los primeros ensayos de 
catolicismo popular. Aubach, María Teresa. 1974. “La “Escuela de la Virtud”, 
¿escuela de socialismo cristiano?”, Analecta Sacra Tarraconensia  XLIV/1: 99-
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Cada cual tomará la religión santísima por arma de partido y la 
profanaremos, si es que ya no la hemos profanado”.7 
 
Frente a la posición totalizante de Donoso Cortés, afirma Francisco 
Pi y Margall la soberanía del hombre. Si  el  poder se la niega, hay que 
destruirlo. Ese es el resumen de su posición.  La reacción, en cambio, 
actúa como el brazo de la idea de poder, la espada de la propiedad, de la 
monarquía y de la Iglesia. La constitución de una sociedad sin poder es "la 
última de mis aspiraciones revolucionarias". 
Este radicalismo político deriva de una teología: si Dios es una 
proyección ilusoria del hombre, el revolucionario debe ser ateo. Si todo 
poder limita la libertad, debe ser ácrata. Si la unidad no ha de prevalecer 
sobre las diferencias, deberá ser federalista. El democratismo libertario se 
funda en el pacto entre sujetos soberanos. Las libertades son indivisibles: 
o todas o ninguna. Por eso el constitucionalismo es una solución 
insuficiente. Aunque esa sociedad parezca imposible, la "idea" de la 
revolución se impondrá”.8 
En el discurso inaugural del curso 1857-1858, Julián Sanz del Río 
presenta un programa de proyección pedagógica, que se asienta en una 
filosofía que aspira al armonía universal. 
En ese mismo discurso se plantea  la europeización no como 
asimilación de formas externas, sino como una interpretación racional del 
mundo, que vitaliza esas formas. Creía Sanz del Río que la fuerza de la 
razón, en cualquier circunstancia, “sola o acompañada, favorecida o 
perseguida”, vence al tiempo, porque abre horizontes nuevos, y, aunque 
sea después de “grandes luchas, extiende y afirma “el reino de la 
verdad”.9 
La herencia del evangelio fue adulterada desde el principio por 
restos de doctrinas procedentes del judaísmo y del mundo gentil. “Fue 
aplicada solo a la vida individual, quedando fuera o imperfectamente 
sujetas a su espíritu las personas  sociales. La esclavitud y la tiranía 
reinaron aún en la sociedad cristiana”. Se negó y martirizó el cuerpo. Se 
despreció la naturaleza, su belleza y sus leyes. Se persiguió a disidentes. 
La inquisición ejecutó a los herejes. Hubo asesinatos en masa de pueblos 
                                            
7 Valera, Juan. 1961. “Una cátedra en el Ateneo”, La doctrina del 
progreso”, Obras Completas, tomo II: 1393-1416. Madrid: Aguilar S.A. de 
Ediciones, en Pérez Gutiérrez, Francisco. 1975: 32-33. 
8 Pi y Margall, Francisco. 1854. La reacción y la revolución, libro II: 179-
181. Barcelona: La Revista Blanca., Cerezo Galán, Pedro. 2002. “Religión y 
laicismo en la España contemporánea. Un análisis ideológico”, Religión y 
sociedad en España (siglos XIX y XX): 127-128. Actas reunidas y presentadas 
por Paul Aubert, Madrid: Casa de Velázquez,. 
9 “Discurso pronunciado en la Universidad Central por el doctor D. Julián 
Sanz del Río, profesor de Historia de la Filosofía en la Facultad de Filosofía y 
Letras en la solemne inauguración del Curso Académico de 1958 a 1958” en  
1971. El ideal la de la Humanidad (2): 313, Madrid 1971, y Sanz del Río, Julián. 
1968. Textos escogidos: 171-225. Estudio preliminar por Eloy Terrón, Barcelona: 
Ediciones de Cultura Popular.  
  




jóvenes, guerras civiles y religiosas, división dentro de las naciones, 
desmoralización de los mejores pueblos... 
Todo ha sido fruto de un imperfecto conocimiento de “la unidad de 
Dios y del amor de los hombres en Dios, según fue enseñado por 
Jesucristo”. Esta realidad histórica  revela que los “hombres no han sabido 
elevarse al nivel moral implícito en la concepción cristiana del mundo”.10  
“El krausismo venía a ser una nueva herramienta ideológica cuya 
eficacia, de la que estaban teóricamente convencidos, era urgente 
demostrar en las diversas esferas de la vida práctica”.11 
La democracia exige una serie de condiciones, escribió Giuseppe 
Mazzini. La primera es de índole ética. Un pueblo, no preparado, 
gobernado por ciegas pasiones reaccionarias, pondrá en venta el poder o 
hará un mal uso de él. Aparecerá así la inestabilidad en el Estado y serán 
imposibles “los grandes acuerdos de opiniones, esos proyectos de futuro 
que hacen la vida de una nación fuerte y progresiva”. 
Si una “renovación moral” no gobierna los intereses materiales, el 
resultado será el crecimiento de la pobreza y la concentración de la 
riqueza. Se impondrá un sistema moral, que, con el gozo de los “placeres 
físicos”, sofocará lo noble. 
Quienes buscan una sociedad perfecta se equivoca, creyendo que, 
de ese modo, puede crearse una “naturaleza humana nueva”. No es eso 
posible, pero sí lo es crear condiciones de vida que permitan la expansión 
de lo que el hombre es. Por eso la educación es la clave del problema y 
marca la estrategia para resolverlo. 
 
“Nosotros demócratas, queremos que el hombre sea mejor de 
cuanto es; que tenga más amor, mayor sentido de lo bello, de lo grande, 
de lo verdadero; que el ideal que se persigue sea más puro, más divino; 
que  sienta su propia dignidad y tenga más respeto por su alma inmortal. 
Que tenga, en una fe libremente asumida, un faro que lo guíe y sus 
acciones se correspondan con ese credo”. 
 
El hombre no quiere que nadie piense por él. Acepta educadores, 
pero rechaza a los guardianes. Los demócratas pretenden “regenerar al 
hombre en sus ideas y sentimientos.... elevar y ampliar la esfera de su 
vida”. No lo entendieron así los santsimonianos ni otras escuelas 
socialistas. Construyeron la casa para el hombre y a este lo marginaron.  
 
“La configuración social del mundo exterior es la manifestación del 
mundo interior, de la condición moral e intelectual de la humanidad, en un 
momento dado, sobre todo, de su fe”.12 
                                            
10 Sanz del Río, Julián: 1971: 250-251 y 260 
11 López-Morillas, Juan. 1980. El krausismo español. Perfil de una 
aventura intelectual (2): 62. México-Madrid-Buenos Aires: Fondo de Cultura 
Económica. 




La democracia es “el movimiento de ascensión de las clases 
populares deseosas de participar en la vida política, hasta ahora 
reservada a un grupo de privilegiados”. Había dejado de ser un sueño 
utópico. Era y una realidad y un acontecimiento “que ocupa las mentes, 
incide sobre las decisiones de los gobiernos y desafía toda oposición. El 
futuro se vislumbra “tras la voz cada vez más fuerte de las naciones 
emergentes, de las jóvenes generaciones que esperan un mañana mejor, 
de las razas oprimidas que reclaman un puesto bajo el sol”. 
Mazzini ve en este proceso la mano de Dios. Había gentes que se 
oponían a la democracia. No podría decirse de ellos que eran “corruptos, 
egoístas, incapaces de buenos sentimientos. Eran personas rectas, aún 
“bajo el yugo de erróneas convicciones”. 
Entre los seguidores de la democracia también había quienes 
dudaban y a veces se sentían casi aterrorizados. En ellos parece resonar 
aquel “grito salvaje lanzado hace casi diez años por un estadista francés, 
a propósito de las clases trabajadoras: los bárbaros están a las puertas. 
 Hay en Mazzini una afirmación radical de la unidad de quienes 
esperan el cielo y los que trabajan para anticiparlo en la tierra. El juicio 
final se inicia en este mundo, en la historia. En él va a contar “el número 
de pobres a los que hemos asistido, el número de infelices a los que 
hemos consolado”. Estaba en juego la afirmación del carácter universal de 
la venida de Cristo y la redención operada por Él. “Hemos nacido para 
amarnos unos a otros. Por eso “protestamos contra toda desigualdad, 
contra toda opresión... porque a nadie consideramos extranjero”.13 
Recordando la figura de Dom Abbondio,14 Mazzini levanta acta del 
sufrimiento de millones de hombres.  Ese hecho desmiente que la libertad 
haya sido ya conquistada, que los derechos individuales tutelen a cada 
hombre. La burguesía ha guiado y realizado sus revoluciones para su 
exclusivo beneficio. 
Fiel a sus principios, conquistados sus derechos, no se ha sentido 
obligada a extenderlos. Han dejado fuera a las masas. Los han vaciado al 
hacer que sean imposibles para quienes viven en condiciones de trabajo 
que no les permiten ejercerlos. Sus horarios de trabajo les impiden la 
instrucción. Carecen de bienes para poder acogerse a la libertad de 
comercio. 
                                                                                                                                  
12 Mazzini, Giuseppe. 1846 Pensamientos sobre la democracia en 
Europa, I, IV y VI, original publicado en People’s Journal  35, 51 (28 agosto, 26 
diciembre 1846 y 17 abril 1847). 
13 Ibídem:28 agosto 1846. 
14 La figura se halla ya en el cap. I de la novela. Representa el 
oportunismo de quien siempre se pone al lado del poder y consiente toda clase 
de abuso. Cínicamente acusa a las víctimas de ser oprimidas a causa de sus 
errores, por no haber sabido elegir campo. Manzoni cita esta afirmación: “allí 
donde estoy bien, allí está mi patria”. El retrato de este sacerdote se convierte en 
un alegato moral contra quienes aceptan la violencia injusta. Manzoni, 
Alessandro 1961. Los novios. Historia milanesa del siglo XVII: 29-64. traducción 
del italiano y prólogo de Amando Lázaro Ros. Madrid: Aguilar S.A. 
  




Habría sido necesarios educación gratuita e igual para todos, 
instrumentos de trabajo al alcance de todos, créditos para los trabajadores 
honestos y con talento. Pero en la lógica individualista de la burguesía eso 
no cabe. ¿Por qué limitarse las ventajas de unos derechos gozados en 
exclusiva, para que se beneficien los otros?15 
La democracia no significa la libertad de todos, sino el gobierno 
libremente aceptado por todos y efectivo para todos. El mundo tiene sed 
de autoridad. Las insurrecciones no van contra el poder, sino contra “un 
fantasma de autoridad”. “Queremos ser conducidos, pero queremos que 
nuestros guías sean los mejores y sean más sabios entre nosotros”. La 
democracia nada tiene que ver con la desorganización ni con la anarquía.  
 
“Amaestrada por una cruel experiencia sabe que para el futuro 
ninguna unidad es posible allí donde reina una artificiosa desigualdad, 
donde el espíritu de dominio, por un lado, y de desconfianza y de reacción 
por otro, obstaculizan toda comunión de ideas y dividen a la humanidad 
en clases distintas, asignándoles diversos intereses” 16. 
 
El espectro de la disidencia 
Unos años más tarde, en junio de 1859, Lord Acton, recordaba que 
en el siglo XVI se avanzó en el cambio de un mundo, "regido aún por los 
usos y la voluntad de unos maestros ya en sus tumbas". 
La investigación y los descubrimientos neutralizaron los esfuerzos 
contrarios de la reacción. Vino así la revolución. Todo el proceso tiene el 
signo de una liberación para el bien y para el mal. Su dirección va desde la 
subordinación hasta la independencia. La ciencia histórica ha tenido un 
papel en esa evolución hacia el autogobierno. No se detuvo, “gracias, 
precisamente, a la fuerza que le prestó la religión durante el siglo XVII”.  
La constancia de este progreso para organizar y asegurar la libertad 
"es un el hecho característico de la historia moderna y su tributo a la teoría 
de la Providencia".17 Había que ser audaces para romper con el sistema 
de valores y su entramado institucional. Lo más peregrino del catolicismo 
liberal fue que, a despecho de la nobleza de sus intenciones y del talento 
de sus hombres representativos, nunca pudo deshacerse de vacilaciones 
y temores”. Tenían el síndrome de la disidencia como un “espectro.18 
En el verano de 1861, en su discurso de Malinas, Montalembert 
apuntó este hecho. 
 
“Muchos (católicos) pertenecen todavía por el corazón, por el 
espíritu y sin darse bastante cuenta de ello, al antiguo régimen, esto es, al 
                                            
15 Mazzini, Giuseppe. 1946: 30 octubre 1846 
16 Ibídem: 30 octubre 1846. 
17 Dalberg-Acton, John Emerich Edward. 1959. “Lección inaugural acerca 
de cómo se debe estudiar la historia”, 11 junio 1859, Ensayos sobre la libertad y 
el poder: 33 y 45-46. Madrid: Instituto de Estudios Políticos.  
18  López-Morillas, Juan. 1980: 82. 
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régimen que no admitía la igualdad civil ni la libertad política ni la libertad 
de conciencia”. 
 
Sin negarle sus grandes virtudes, ese sistema, ya muerto, “no 
resucitará nunca ni en parte alguna”. La protección del poder secular 
había causado a la Iglesia más quebrantos que beneficios. Los que 
deseaban conservar o restaurar la alianza Iglesia-Estado, olvidaban que, 
de ese modo, unían la suerte de ambos. 
François Guisot afirmó que el principio de libertad religiosa es el 
derecho de la conciencia a no ser gobernada en sus relaciones con Dios 
por decretos y castigos humanos. El Estado queda excluido de los asuntos 
religiosos. Eso lleva a reconocer también la “libertad para el error”. No 
Implicaba apartarse de lo que la Iglesia durante siglos ha defendido, pero 
sí reconocer las atrocidades cometidas en nombre de la verdad religiosa.19 
El nuncio en Bruselas, Mieczyslaw Halka Ledóchowski, trató de 
impedir que Montalembert interviniera en el Congreso de Malinas, en 
agosto de 1863, o que, al menos, se abstuviera de hablar sobre asuntos 
que pudieran ofender a los católicos belgas. 
Desde hacía doce años los trabajos para preparar un catálogo de 
errores modernos, incluían la libertad religiosa. La condena de la libertad 
religiosa era un hecho muy grave para Bélgica, decía cardenal Engelbert 
Sterckx, arzobispo de Malinas. El cardenal Giacomo Antonelli le aseguró 
el 25 de septiembre de 1863 que eso no sucedería. 
Siguieron llegando denuncias contra él y, amonestado 
privadamente, Montalembert insistió ante el cardenal Antonelli que la 
libertad religiosa formaba parte de las instituciones civiles de todos los 
pueblos modernos, incluidos los católicos. Condenar esas libertades 
derrumbaría parte de la obra del Papa. En esta ocasión no se dirigiría a un 
periódico y a una persona, como la Mirari vos de Gregorio XVI. Ahora 
sería un "golpe de estado" religioso. 
La opinión no quedaría satisfecha con la distinción "tesis"-
"hipótesis".Esa decisión de la Santa Sede desautorizaría a los católicos 
que luchaban en favor de la libertad religiosa, única aun no respetada. La 
alternativa era defender y salvar la libertad de la Iglesia en nombre de la 
libertad de todos o condenar a la Iglesia a una decadencia fatal, 
presentándola como enemiga de la libertad. 
Una condena de la libertad religiosa alegraría a una minoría de 
católicos y a los radicales, que verían aprobadas sus ideas viendo a la 
Iglesia alinearse con los enemigos de la civilización moderna. 
Todos los católicos reprobaban la separación Iglesia-Estado. Unos 
querían que las relaciones entre ellos se fundaran en la protección. Otros 
elegían la libertad. Se trataba de un asunto político y no teológico. Por eso 
no necesitaba resolverse con una intervención doctrinal del Papa. Había 
que elegir entre Bélgica y Estados Unidos o Portugal y Ecuador.20 
                                            
19  Textos y comentarios, López-Morillas, Juan. 1980: 149-150. 
20 Gabriel García Moreno, entonces Presidente del Ecuador, era tenido 
como el gobernante católico ejemplar. Asesinato el 6 de agosto de 1875, 
sectores del catolicismo lo consideraron un mártir, porque fue víctima de los 
  




En aquellos años, a comienzos de la segunda mitad del XIX, podía 
preverse que ganaría la democracia. Eso supondría una menor 
intervención del Estado en la esfera intelectual, religiosa y económica. No 
retornaría el antiguo régimen. 
 Así las cosas, Montalembert envió en marzo de 1864 al cardenal 
Antonelli una extensa carta, indicando que en ella se expresaba el 
pensamiento de muchos católicos belgas. Si el Papa hablaba sobre la 
libertad religiosa, debería hacerlo con muchos matices. Esta demanda 
revela qué previsión tenía 
Montalembert aseguraba que los católicos belgas obedecerían al 
Papa.  Si ese acto del Papa tuviera como fin justificar el pasado y 
salvaguardar los principios, de forma abstracta, sin tener en cuenta su 
aplicación en este momento, podría ser explotado por los enemigos de la 
Iglesia que, en algunos países, hallarían en él un argumento para quitar la 
libertad a los católicos. 
Si estas libertades, necesarias en este tiempo y condición para que 
la Iglesia  gozara de libertad, son condenadas, decía la carta, si tenemos 
que sufrir nuestras Constituciones y no aceptarlas, si no podemos 
admitirlas, más que rechazándolas, si no podemos jurarlas, salvo con la 
reserva de violarlas más tarde, si no podemos defenderlas sinceramente, 
adherirnos a ellas y amarlas... si las expresiones de la encíclica incluyesen 
ese pensamiento y permitieran a nuestros adversarios verlas en ella, 
aunque fuera en apariencia, los católicos de los Estados Unidos y de los 
países con instituciones libres, se quedarían sin las armas con las que 
defienden los intereses católicos justificándolos en la libertad de todos. 
Con el pretexto de salvar el pasado y salvaguardar el futuro, se perdería el 
presente. 
La demanda no podía ser más modesta, desde el punto de vista 
doctrinal y estratégico. Se concedía que la tesis era irrebatible y que el 
mañana podría pertenecer a quienes no estaban a favor de la libertad. Así 
de tímida quedaba la demanda.  
Advertía finalmente que una encíclica, con ese contenido, daría a 
Napoleón III, que entonces giraba hacia los liberales, un argumento para 
abandonar Roma al Reino de Italia. Daría alas al galicanismo, a cuya 
cabeza se pondría Georges Darboy, arzobispo de París, sucesor de 
Marie-Dominique-Auguste Sibour, y de conocidas ideas galicanas.21 
Colocaría a los católicos ante la tensión interior de ser leales a su país o 
de rechazar la infalibilidad pontificia. En Bélgica, muchos jóvenes 
habituados ya a ver la alianza de la religión con la libertad, como el primer 
                                                                                                                                  
enemigos del catolicismo. “Dios no muere”.  La Constitución, refrendada en julio 
de 1869, el culto público y privado de las demás religiones, impuso la religión 
católica a los ecuatorianos y obligó a los poderes públicos a protegerla y hacerla 
respetar. Era la sanción de la “tesis”. 
21 Las defendió en Concilio Vaticano.  Fue un buen obispo. Se quedó en 
París durante el cerco de los prusianos. El 4 de abril de 1871, detenido como 
rehén, transferido la Prisión de la Roquete, fue fusilado el 24 de mayo. 
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interés de la Iglesia en este tiempo, sufrirían una grave crisis que pondría 
en peligro hasta su misma fe.22 
 
Romper puentes: el Syllabus 
En la preparación de la lista –syllabus- de errores, debían integrarse 
perspectivas diferentes y documentos distintos. A partir del 16 de agosto 
se puede fechar la redacción definitiva del elenco de errores y de la 
Quanta cura. De las dos tendencias, la el Papa y la de los cardenales, 
triunfó la primera, es decir, la que apostaba por un enunciado preciso de 
afirmaciones erróneas. 
La causa de la aceleración en la fase final del trabajo incita a buscar 
una circunstancia imprevista. Pío IX habría decidido romper todos los 
puentes con el mundo moderno, cuando creyó que ya nada podía esperar. 
Todo estaba perdido. En relación con quienes se habían obligado a tutelar 
su poder temporal ¿Es excesivo atribuir a la Convención de Septiembre23 
un peso determinante en esta actitud? El Papa denunció el 1 de 
noviembre de 1870 el proceso de anexión de los Estados de la Iglesia por 
parte del Reino del Piemonte, que culminó con la entrada de las tropas de 
Víctor Manuel II en Roma el 20 de septiembre.24 
Se dijo entonces que ese acto de Pío IX era que era una réplica a la 
deriva de la política de Napoleón III y a su acercamiento a Víctor Manuel 
II. Entonces apareció excesivo. Hoy, tras examinar el proceso de 
elaboración de los dos documentos, puede decirse que el acuerdo entre 
Víctor Manuel II y Napoleón III, que dejaba al Papa a merced del ejército 
italiano, pudo mover al Papa a apresurar el final de los trabajos de la 
comisión preparatoria. Esa sería la parte de verdad que había en la 
polémica de aquel tiempo.25 
El Congreso de Malinas de agosto de 1863 fortaleció al partido 
católico liberal. Fue una especie de concilio de laicos. Los católicos 
adictos a las doctrinas de Roma en materia de derecho público estaban en 
minoría. El clero era liberal, salvo algún grupo en las diócesis de Brujas y 
de Lieja. 
Los católicos intransigentes respetaban el sistema político vigente, 
pero creían que nadie, dentro de la Iglesia debería hacer concesiones. 
La Iglesia es una sociedad visible, que tiene derecho a reinar no 
solo sobre los individuos, sino sobre toda la sociedad, cuyas leyes debe 
inspirar. Sin entrar en los designios de la Providencia, la sociedad 
                                            
22 Cfr. Martina, Giacomo. 1968. "Nuovi documenti sulla genesi del Sillabo", 
Archivum Historiae Pontificiae 6: 350-355 
23  Dalmau Olivart, Ramón María. 1893. Del aspecto internacional de la 
cuestión romana: De Magenta á la Convención de Septiembre: (1859-63). 
Madrid: Fernando Fe. 
24  Carta Encíclica Respicientes ea, 1 noviembre 1870, con excomunión a 
los que atacado los Estados Pontificios. Texto español,  El Gobierno de 
Piamonte  “siguiendo los consejos de las sectas de perdición, completó por la 
fuerza de las armas la sacrílega invasión, que desde tiempo atrás premeditara” 
http://www.mercaba.org/PIO%20IX/respicientes.htm 
 25 Martina, Giacomo. 1968: 358-360. 
  




moderna se funda en principios, que son la consecuencia natural del 
protestantismo. Frente a ellas, los principios católicos, y no los nacidos de 
la revolución francesa, l pueden proporcionar a la sociedad estabilidad y 
paz. 
La escuela católica liberal cuenta con los jóvenes. Escucharon con 
fervor a los oradores, que tenían el aplauso de la Universidad de Lovaina, 
del primado belga, y de Francesco Nardi, un auditor de la Rota, que 
participó en las sesiones. 
Los católicos intransigentes juzgaban que todo el norte de Europa y 
Francia estaba en manos de los que ellos llamaban la "escuela 
neocatólica", es decir, la racionalista, naturalista, tradicionalista, 
ontologista y liberal. Se citan a Joseph Ignaz Von Döllinger y John Acton, 
su discípulo, como las cabezas de ese movimiento. Sus intentos de 
acercamiento a los no católicos mediante concesiones fracasaron.  
La división entre "católicos romanos" y "católicos liberales" se hizo 
cada vez más viva. Intervino el cardenal Engelbert Sterckx. Pidió a 
Lodewijk-Jozef Delebecque, el obispo de Gand, donde se editaba Le Bien 
Public, órgano de los primeros que aconsejara al diario atenerse a estas 
cuatro orientaciones. 
Uno, mantener la unidad de los católicos por encima de todo. Las 
cuestiones de derecho público debían estudiarse de una forma abstracta. 
No debía confundirse el orden religioso con el civil. Y no deducir de la 
intolerancia dogmática la intolerancia civil. No dar la impresión de que se 
atacaban las libertades constitucionales. 
Dos, defender las libertades garantizadas por la Constitución, 
buscando en ellas las ventajas para la Iglesia. Era lícito jurarla. 
Tres, no desautorizar a quienes deseen introducir nuestras 
libertades en otros países y, por otra parte, no prohibir tampoco el 
sostener que no es necesario introducir en todas partes estas libertades. 
Valorar en su justo valor la expresión: la Iglesia libre en el Estado libre. 
Acabar con estos debates tan perjudiciales y unirse contra el enemigo 
común. 
Cuatro, abstenerse de sembrar la discordia y unirse en la defensa 
de una misma causa. Dejar de usar el nombre de "católicos liberales". 
Resultado de esta intervención fue que los católicos liberales se 
pusieron a defender con mayor ardor los principios del 1789. Habían 
dejado sin voz en la prensa a quienes querían defender las doctrinas 
romanas. Avanzaba el espíritu liberal. Sólo Roma podría detenerlo. 
Los católicos liberales sabían que el mejor modo de evitar su 
condenación era fortalecer su posición y ganar para su causa a la 
jerarquía.26 Desde esta perspectiva había que valorar la afirmación del 
cardenal de Malinas sobre la licitud del juramento a la Constitución. La 
conclusión que sacaban los católicos liberales era que esta se fundaba en 
                                            
26 Como ejemplo de las cosas que desconcertaban a los católicos 
romanos: el Cardenal Dechamps había aceptado una ley que sólo permite la 
celebración del matrimonio canónico después de haber registrado el civil. 
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el derecho público cristiano. Se convierte su posición en decisión de 
Roma, aunque de ese modo se entre en contradicción con todas las 
encíclicas que han tratado de los principios cristianos del orden social.27 
Cuando llegó la noticia de que el cardenal Engelbert Sterckx había 
actuado con el consentimiento de Roma y de las autoridades belgas en el 
aspecto político, quedaba la sensación de que el arzobispo que jamás 
había intervenido para corregir a los que yerran, lo hacía ahora para 
asegurar que no erraban. Para confirmar más ese sentimiento, bastaba 
ver en la edición del 22 de marzo del Journal de Bruxelles una 
comparación entre las tesis de la La Civiltà Cattolica y lo dicho por el 
cardenal. 
Urgía actuar, porque los católicos liberales preparaban otro nuevo 
golpe con motivo del próximo Congreso de Malinas. Volverían los laicos a 
enseñar a la Iglesia lo que son las libertades modernas y los sacrificios 
que debería hacer para ser verdaderamente libre. 
Entre todos los errores que esta escuela viene sosteniendo, el 
mayor es la idea de introducir en la Iglesia los principios modernos. Los 
Congresos de Malinas estaban siendo un ensayo.28 
Por estas fechas hubo un caso que confirmaba que la autoridad 
estaba por encima de la conciencia. Relacionado la “Cuestión Romana”, 
es significativa además de la fecha y del motivo, las circunstancias de su 
publicación. 
Sergio Pagano, el obispo prefecto del Archivio Segreto Vaticano, 
publicaba el miércoles santo, 20 de abril del 2011, un documento inédito 
hasta ese momento sobre la reconciliación de Camillo Benso di Cavour, 
fallecido el 6 de junio de 1861. Había hallado una carta del franciscano 
Giacomo da Poirino, párroco de Santa Maria degli Angeli, en Torino.29 Fue 
llamado por la familia de Cavour, cuando, queriendo morir como católico, 
libremente, según indagó el franciscano, pidió la confesión y los 
sacramentos de la eucaristía y de la unción de enfermos.  
Rotas las relaciones entre el Reino de Italia y los Estados de la 
Iglesia, pidió visado al encargado de negocios. Era Gaetano Tortone. Fue 
este el primero que supo que Cavour no había hecho una retracción.30 Eso 
                                            
27  Un comentario sobre el Primer Congreso de Malinas, “un panegírico 
del catolicismo y un himno a la libertad”, Castillo, Manuel. “Juan Mañé y Flaquer 
y el Primer Congreso de Malinas: 
http://www.raco.cat/index.php/Cercles/article/viewFile/191128/262737 
28 "Memoria anonima sul partito cattolico liberale in Belgio", marzo 1864. 
ASV Archivio Pio IX, varia, n. 1867, en Martina, Giacomo. 1968: 365-369. 
29 Pagano, Sergio.“Ritrovata enll’Archivio Segreto Vaticano una letrera 
inedita sulla confessione in punto di morte del Conte Camillo Benso di Cavour. 
Ritrattazione mancante o implicita?: L'Osservatore Romano  21 abril 2011, 5. 
30  Pío IX excomulgó a quienes hubieran tomado parte en la invasión de 
los Estados de la Iglesia, con la motu proprio Gubernium Subalpinum, del 26 de 
marzo de 1860. y luego con la bula Cum Catholica Ecclesia, del 26 de marzo de 
1860. 
“Pertanto, dopo aver invocato la luce del Divino Spirito con preghiere 
pubbliche e private, e dopo aver sentito il parere di una scelta Congregazione di 
  




hacía inválida la confesión. Tortone lo comunicó a Giacomo Antonelli, el 
secretario de Estado de Pío IX. El P. Poirino fue llamado, interrogado por 
sus superiores y reprendido. Siempre mantuvo que había actuado en 
conciencia y que había cumplido su deber.  Lo mismo dijo al arzobispo de 
Turín, el cardenal Luigi Franzoni, que informó a Antonelli el 26 de junio.  
El P. Poirino, que estaba en Roma, fue recibido por el Papa el 25 de 
julio. Informó a Pío IX que, tras confesarse, Cavour dijo a sus familiares y 
quienes estaban presentes que había pedido los sacramentos de la 
Iglesia. Deseaba que la noticia se publicase: era católico y quería morir 
como tal. El franciscano dijo que eso suponía retractación implícita, pero el 
Papa no aceptó esto. 
El franciscano debía declarar que había cometido un error, pero 
Poirino: no podía hacerlo, porque, “senza trahir la mia coscienza ed 
infamar me stesso, epperò sono pronto a offrir ogni cosa anche la morte, 
piutosto che cedere”. 
El día 31, quizás bajo la presión de sus superiores, escribió al Papa 
la carta, editada por Sergio Pagano.  En ella relataba los hechos. De sí 
mismo decía, que actuó “adempiendovi tutte le parti del suo ministero, 
sempre però incalzato dalla gravità del male che a grandi passi lo portava 
a morte”. Tras realizar todo conforme a la Iglesia, “ha creduto in sua 
coscienza di non pretendere altro che gli paresse necessario all’esercizio 
del suo spirituale ministero”. Insistía en el párrafo final de este escrito: 
“crede di aver fatto,  quanto era in sé, il suo officio” 
Siendo claras estas declaraciones, subrayando de nuevo la 
tremenda santidad del sacramento, pedía perdón en todo lo demás en que 
pudiese haber faltado. 
Fue llamado a comparecer ante el Santo Oficio. Se le prohibió 
confesar y se le mandó abandonar toda su actividad como 
sacerdote…Todo por haber actuado en conciencia y haber transgredido 
materialmente un precepto, que no criticó.  
Pagano atribuye a la madurez de la vejez el siguiente paso dado por 
Piorno. En 1882, a sus 74 años, tres años antes de su muerte, pidió la 
                                                                                                                                  
Nostri Venerabili Fratelli Cardinali di Santa Romana Chiesa, con l’autorità di Dio 
Onnipotente, dei Santi Apostoli Pietro e Paolo, e Nostra, dichiariamo 
nuovamente che tutti coloro che hanno fomentato la ribellione nelle predette 
province del Nostro Stato Pontificio, ne hanno promosso l’illegale annessione, 
l’occupazione, l’invasione e cose simili, di cui Ci siamo lamentati nelle 
menzionate Nostre Allocuzioni del 20 giugno e del 26 settembre dello scorso 
anno, o hanno preso parte a qualcuna di queste imprese, nonché i loro mandanti, 
i complici, i fiancheggiatori, i consiglieri, i seguaci o chiunque altro abbia favorito 
la realizzazione di quanto sopra descritto, sotto qualsiasi pretesto o in qualunque 
modo, o vi abbiano preso personalmente parte, sono incorsi nella Scomunica 
Maggiore e nelle altre censure e pene ecclesiastiche irrogate dai Sacri Canoni, 
dalle Costituzioni Apostoliche e dai Decreti dei Concili Generali e particolarmente 
del Tridentino . E, se ciò è necessario, li colpiamo nuovamente con la Scomunica 
e con l’Anatema” 
http://digilander.iol.it/magistero/p9cumcat.htm 
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absolución de las censuras, aceptando que faltó. León XIII se la concedió 
en los primeros meses de 1884. 
 
Tolerancia versus intransigencia 
En los años sesenta, estas medidas disciplinares y doctrinales, 
insertas en el marco de la confusión religión-política y denunciadas más 
tarde algunos modernistas, revelaban una actitud mental, de intolerancia, 
de presión política, de coacción social, para prevalecer sobre los otros. 
Progresistas y absolutistas coincidían en España.  
 
“En religión son ambos intolerantes, empeñándose el uno en que, 
si es posible, vuelva la Inquisición, y deseando el otro imponer por la 
fuerza la libertad de culto en una nación donde no hay ni un alma que no 
sea o se atreva a decir que no es católica”. 31 
 
Mientras, se preparaba el Concilio Vaticano I, se buscaba restaurar 
la autoridad en la Iglesia, sobre todo en el terreno doctrinal. Había 
ambientes teológicos que distinguían entre función doctrinal y sacramental 
-potestad ordinis- y la de gobierno -potestas iurisdictionis. Pero la “teología 
romana” hostigaba” esa posición.  
La praxis del Papado y de las Congregaciones de la Curia iba 
traspasando la acción de gobierno desde la disciplina a la doctrina. El 
ministerio de la Palabra, convertido en enseñanza de la doctrina, fue 
transferido a la Santa Sede. Se tiende a un “monopolio absoluto”, 
acabando con la memoria de un policentrismo doctrinal, ligado al sensus 
fidei de la communio fidelium.32 
 
“Il Vaticano I dunque consolida gli orientamenti prevalenti nel corso 
del XIX secolo: impegno prevalentemente represivo dell’autorità dottrinale 
e sua concentrazione nel vertice ecclesiastico, i cui pronunziamenti 
ottengono tutti il massimo riconoscimento formale. E nel medesimo tempo, 
pone le premess per ulteriori sviluPartito Popolare Italianonella medesima 
direzione”. 
 
Una fecha destacada en este proceso fue 1913. Ese año Pío X 
renueva la Congregación del Santo Oficio y le da la categoría de 
“Suprema” y la pone bajo la presidencia del Papa. En los años posteriores, 
el Santo Oficio llegó a la cumbre de su poder. Todo debía estar bajo la 
autoridad de la Iglesia. Para lograrlo se organizó el control doctrinal de las 
                                            
31 Valera, Juan. 1958. “Sobre la política de “El Contemporáneo”, Obras 
Completas, tomo III: 716. Madrid: Aguilar S.A. de Ediciones 716, Pérez 
Gutiérrez, Francisco. 1975: 43. 
32  La reacción del Colegio Máximo de Maria Laach al Syllabus y los 
estudios que sobre este documento aparecieron en su revista Stimmen aus 
Maria Laach, revelan la posición maximalista de los profesores y los motivos por 
los que jesuitas tenían fama de ultramontanos en Alemania. Schneider, Burkhart. 
1968.  "Der Syllabus Pius'IX und die Deutschen Jesuiten", Archivum Historiae 
Pontificiae 6: 371-392.  
  




actividades nuevas; ecumenismo, renovación teológica, relaciones con los 
comunistas… La sanción era la excomunión. Los procedimientos eran 
“esclusivamente buocratici”, no cabía apelar. 
La situación debía cambiar. La proclamación autorizada del 
depositum fidei no podía estar al servicio del “buen orden” dentro de la 
Iglesia.  Debía respetarse la dignidad de la persona. Para eso debía 
salirse del “túnel de la disciplina”, conseguida con medidas sancionadoras 
y condenas.  
La reflexión racional sobre la experiencia cristiana, en condiciones 
de libertad, podrá servir a la Iglesia y a la cultura laica. Con todo, nadie 
debe hacerse a la idea de que la superación de esta etapa, llamada por 
Giuseppe Alberigo, de magisteriología, sea fácil y cueste poco tiempo. Las 
resistencias no han de impacientar.33 El acto conciliar del 18 de julio de 
1870 lo entiende Attilio Begey como una traición a la misión de la Iglesia. 
Acababa de leer el Carteggio Lambruschini-Rosmini, editado por Gambaro 
en Firenze en mayo de 1924.34 
Paso a paso se iban clarificando los conceptos y se abrían vías 
nuevas de penetración, presencia e intervención en la sociedad. La 
libertad religiosa no es el derecho negativo a no tener una religión 
especial, sino "el derecho de las comunidades religiosas a practicar sus 
propios deberes, al goce de sus propias constituciones internas y a la 
protección de la ley, con igual seguridad en lo que respecta a la posesión 
de su propia independencia”. 
Para Lord Acton la libertad está mejor protegida en un sistema de 
tolerancia limitada. En un Estado secularizado, indiferente religiosamente, 
no sería posible la vida de una comunidad religiosa jerarquizada, porque 
no la aceptarían las sectas u organizaciones religiosas que carezcan de 
ella.35 
Una religión carece de libertad cuando se le otorga el estatuto de 
ser "única. Los gobiernos la restringen como compensación al servicio que 
hacen manteniendo la unidad religiosa. 
La libertad religiosa solo es posible cuando la coexistencia de las 
distintas religiones se admite con análogo derecho a gobernarse según 
sus propios y diversos principios. La tolerancia del error es un "requisito 
para la libertad. Para que esta sea completa se necesita que no haya ni 
                                            
33 Alberigo, Giuseppe. 1981. “Dal bastone alla misericordia. Il magistero 
nel cattolicesimo contemporaneo (1830-1980),  Cristianesimo nella Storia  II/2: 
494-498, 502-503 y 517-520. 
34 Attilio Begey-Angelo Gambaro, 8 enero 1925. 1980. “L’eredità di 
Towianski dentro e fuori il Piemonte”, Zussini, Alessandro, a cura di. 1980. Fonti 
e Documenti 9: 419.  
35  Las Leyes Separación, en Francia (diciembre de 1905) en Portugal 
(abril 911)  y España (2 de junio de 1933) ignoran la constitución de la Iglesia  
católica. Ni los obispos ni el papa existen. Las “asociaciones culturales” eran las 
únicas reconocidas en la Ley.  En España, después del acuerdo que puso fin a 
la crisis en Francia, se apostó por una Ley de Confesiones y Congregaciones 
Religiosas, en su título no aparecía la palabra Iglesia.  
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hostilidad ni que la unidad sea fruto de la coerción. La unidad religiosa 
“solo puede ser fruto de la acción de la Iglesia, no de la legislación del 
Estado". 
La situación creada por la Reforma lleva a una conclusión: quienes, 
de acuerdo con la Iglesia primitiva, creen que los hombres son libres en 
materia de conciencia, condenarán "toda intolerancia, lo mismo 
censurarán a los católicos que a los protestantes”. 
Cuando se cree que además de profesar una fe se tiene el derecho 
y el deber de propagarla, aprobarán la conducta de católicos y de 
protestantes. 
Hay una diferencia entre las dos tradiciones. La Iglesia se inició en 
la libertad, como principio y como norma. Fueron circunstancias externas 
las que la forzaron a la intolerancia para defender la unidad. El 
protestantismo, en cambio, estableció la intolerancia "como un precepto 
imperativo y como una parte de sus doctrina y tuvo que admitir la 
tolerancia como exigencia de su situación". Sus "rigurosos castigos" no lo 
libraron de la disolución interna.36 
No era fácil. Basta mirar el diagnóstico de Guseppe Mazzini sobre la 
situación de la juventud en 1867, en su carta a Edgar Quinet:  
 
“No tiene fe, sino opiniones. Reniega de Dios, de la inmortalidad, 
del amor, de la promesa eterna, del futuro de quienes ama, de la creencia 
en una ley providencial e inteligente, de todo lo bueno, lo bello, lo santo 
en el mundo, toda la tradición de heroísmo de los grandes pensadores 
religiosos, desde Prometeo hasta Cristo, desde Sócrates a Kepler, y se 
arrodilla ante Comte, Buchner”.37  
 
Luigi Luzzatti, al igual que mucha gente de su tiempo, estaba 
convencido ese mismo año de que era imposible superar el antagonismo 
entre sociedad liberal e Iglesia. Esta era un interlocutor no fiable, incapaz 
de una mínima renuncia a su afán de dominio ni podía renovar su propio 
pensamiento.38 
Algo estaba cambiando.  Los escritores, testigos de su tiempo, a 
mitad del XIX, trataron en España de “enderezar una conciencia nacional 
desdichada”.  Eran años de revisión histórica, de autocrítica. . 
                                            
     36 Dalberg-Acton John Emerich Edward. 1959. “La teoría protestante de 
la persecución”, julio 1866: 197-199 y 278-270. 
37 Citado por Weill, Georges. 1929. Histoire de l’idée laïque en France au 
XIXe siècle: 229. Paris: Librairie Félix Alcan. 2004. reedición Paris: Hachette 
Littératures. 
38 2004. Presentazione e “Introduzione” a Chiesa, fede e libertà religiosa 
in un carteggio di inizio novecento: Luigi Luzzati e Paul Sabatier: XXV, a cura di 
Sandro G. Franchini. Introduzione di Annibale Zambarbieri. Venezia: Istituto  
Veneto di Scienze, Lettere ed Arti. 
  




¿Cabe la aproximación a los escritores desde una perspectiva 
teológica? Este libro es una respuesta afirmativa.39  Hasta no hace mucho, 
el teólogo se aproximaba a una obra, solo si esta había sido incluida en el 
Index Romanus y para justificar que lo estuviera. 
De acuerdo con una mentalidad recién estrenada, se habló de los 
escritores desde la perspectiva de un nuevo “profetismo”. Lo que Clarín 
llamó “Leyenda de Dios”,40 ha servido para examinar la obra de seis 
autores, de la generación de 1868. La expresión de Clarín se ajusta más a 
la dimensión creativa de la obra literaria. Pérez Gutiérrez la analiza la de 
seis maestros de aquella generación literaria con un enfoque que va más 
allá de la tensión clericalismo-anticlericalismo. De cada uno de ellos 
autores hace una “lectura religiosa”, que subraya su espíritu religioso, y su 
liberalismo como expresión del mismo. 
En diciembre de 1871 escribe Galdós un preámbulo a su novela El 
audaz.  La obra se sitúa en 1804. El antagonista es Don Elías Muriel. Es 
“audaz”, pero también resentido y ambicioso. Estando enfermo se plantea 
el sentido de la vida. No cree en Dios, o mejor, usando sus palabras, “creo 
en mi Dios, en un Dios a mi manera. Yo no creo en el Dios vengativo y 
suspicaz que ustedes han hecho a imagen y semejanza del hombre”. 
Muriel no puede ser materialista. No iba con su “espíritu noble”. 
Mientras delira y ve cercana la muerte, la “idea de Dios” iluminó su 
inteligencia. 
 
“El ateo se complacía (entonces) en deslumbrar sus ojos con la luz 
que esparcía por los mundos aquel altísimo ser. No lo negaba; pero su 
creencia era vaga y oscura, sin que en ella hubiera nada de la entidad 
personal de que había oído hablar a los teólogos. Su fe en este punto no 
era otra cosa que el último refinamiento de la duda. En creer lo que creía 
con el único objeto de buscar consuelo en la justicia de ultratumba, había 
algo de egoísmo. Más que fe, aquello era esperanza”.41 
 
Hay un giro hacia la tolerancia compasiva, que supone una revisión 
de lo que había sido el catolicismo desde hacía varios siglos. Importaba 
reforzar esta tendencia más que descubrir los factores de esa desviación 
hacia la intransigencia. 
 
“..la intolerancia, la violencia, la crueldad de nuestros Reyes austriacos y 
el mal encaminado celo de nuestros sacerdotes; el fanatismo y la sed de 
mando de la Inquisición; la supersticiosa repugnancia y bárbara sevicia 
con que tratamos a aquellos hermanos (y compatriotas nuestros),m que 
vivían en el error, fueron causa de que el puro venero del cristianismo se 
                                            
39 Pérez Gutiérrez, Francisco. 1975 El problema religioso en la generación 
de 1868. “La leyenda de Dios”. Valera – Alarcón – Pereda – Pérez Galdós – 
“Clarín” – Pardo Bazán: 16-18.  Madrid: Taurus.  
40 Prólogo a Cuentos morales, editados en 1895: 3-4, edición digital: 
http://www.biblioteca-antologica.org/wp-
content/uploads/2009/09/CLAR%C3%8DN-Cuentos-morales-YA.pdf 
41 Textos citados en Pérez Gutiérrez, Francisco. 1975: 203-205. 
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dividiera en dos corrientes y de que por una fluyese en adelante su 
espíritu humanitario, liberal democrático, consolador de los humildes y 
afligidos, y por la otra, la autoridad del dogma y el dogma de la 
autoridad... Llámele usted Reforma; llámele usted revolución; llámele 
usted Racionalismo; llámele usted Impiedad... ¡Todo es para mí la misma 
cosa! Todo es para mí el divorcio que vino entre la Iglesia y la Civilización 
desde el momento en que un mal entendida defensa de la fe (la defensa 
que sí hizo por medio de persecuciones, de expulsiones, de tormentos y 
de hogueras) dio margen a que inteligencias enfermizas, hombres de más 
pasión que sindéresis y entendimiento, mirasen la Religión del Crucificado 
con una prevención que sólo debieron inspirarles los que abusaban de su 
sagrado nombre”.42 
 
En su Memoria Testamentaria, escrita el 1 de mayo de 1874, 
rectificaba Fernando de Castro su testamento otorgado en el 30 de mayo 
de 1857. En sus mandas, pide que se socorra a algún franciscano 
exclaustrado pobre, “por haber yo profesado y vivido en ella, y porque, 
lejos de tener en menos tal estado de mi vida, le aprecio y estimo”.  
Durante ese período, estudió teología, “según Escoto”. Esta versión 
de la escolástica, abundante en controversia, le produjo “un mar de dudas 
y confusiones que entristecieron profundamente mi alma, pues me faltó lo 
que yo esperaba encontrar: firme asiento para mi fe”. 
Menor de sus hermanos, ingresó en la Orden Franciscana, 
prefiriéndola a la Benedictina, “por ser más pobre y austera y conformarse 
mucho más con las estrecheces y sufrimientos del Pueblo, al que yo me 
inclinaba por instinto”. Por eso eligió entre los franciscanos, los descalzos. 
Profesó en San Diego de Valladolid. Cuando fue exclaustrado, Fernando 
de Castro confiesa “recordar con placer haber vestido el hábito de la orden 
franciscana”43 
La idea que tienen de Dios los hombres del siglo XIX no es la de la 
antigua Sinagoga, ni la de la Iglesia Romana, sino la de Jesucristo, cada 
vez más depurada de toda intención perseguidora y de todo fin temporal, y 
cada vez “más práctica en el sentido de tolerante y humana”. 
Poco le interesaban todas las discusiones sobre temas polémicos. 
“Para mí que no aspiro sino a vivir religiosa y cristianamente según Dios, 
esto me basta y esto es lo que interesa a la sociedad”: que todos se 
toleren, sean justos con amigos y adversarios, y que sus costumbres sean 
puras. 
Lecturas, viajes y reflexión sobre lo que iba aprendiendo en esas 
experiencias, le hicieron descubrir la superioridad de las sociedades con 
mayoría protestante. En una evolución “lenta pero segura”,44  en el fuero 
                                            
42 Antonio de Alarcón, Pedro. 1968. “La Alpujarra”, Obras Completas (3): 
1663-1664. Edición de Luis Martínez Kleiser. Madrid: Ediciones Gredos. 
43 Castro, Fernando de. 1975. Memoria testamentaria del Señor D. 
Fernando de Castro, fallecido el 5 de mayo de 1874 80, 85-86. Edición e 
introducción de José Luis Abellán, publicada como Memoria testamentaria.  El 
problema del catolicismo liberal, Biblioteca Bitácora, Madrid: Editorial Castalia. 
44  A lo largo de ella, confiesa sus “temibles y congojosas luchas”. Pese a 
todo, a sabiendas a nadie hizo mal. Su combate interior no le impidió ser feliz. Si 
  




interno de su conciencia, se convirtió de “católico romano en hombre real y 
verdaderamente religioso, adorando a Dios privadamente en espíritu y en 
verdad45 y esperando hacerlo en público si alguna vez tuviera la suerte de 
encontrar hombres de verdadera e ilustrada fe religiosa, que abundasen 
en mi manera de pensar”46. 
Terminaba Fernando de Castro pidiendo a sus amigos que no lo 
olvidaran, que no lo defendieran de las calumnias, que lo honraran 
cumpliendo su última voluntad con “espíritu de paz y perdón, los dos 
sentimientos que habían inspirado la redacción de su “memoria”. Que el 
Todopoderoso les concediese larga vida, espíritu recto, para continuar la 
obra por él emprendida, para bien de sus semejantes y elevación de su 
condición moral, “bajo el último y fundamental principio de la libertad de 
conciencia”. 
Espera que Dios perdone sus flaquezas le premie, según la 
promesa hecha a quienes “han hecho bien al desvalido y amado con amor 
universal a todos los hombres, aun hasta sus mismos perseguidores y 
enemigos”.47 
 
“No creo... que sea hoy el catolicismo un poder necesario a las 
naciones de raza latina, sino, al contrario, un elemento  de desgobierno y 
de perversión, porque en tanto que desde el momento que se impone al 
hombre una religión y esta se convierte en pura exterioridad, sin que 
prevalezca ningún principio interno de acción sobre la vida, semejante 
sociedad está perdida y fuera del orden moral, pues además de hacerse 
prácticamente atea, abandonando a Dios por un hombre, pierde también 
                                                                                                                                  
en alguna ocasión dejó de hacer el bien, más que por pereza o egoísmo, fue 
“por respeto y consideración a mi estado y a la sociedad en medio de la cual he 
vivido, faltándome valor  para arrostrar el desdén y la impopularidad y acaso 
también la suficiente la suficiente confianza en mis propias fuerzas”. 
45 El 3 de noviembre de 1871, Castro escribió a Nicolás Salmerón. Como 
homenaje a su discurso en el Congreso de los Diputados, le ofrecía la pluma de 
Oro que le regaló el ayuntamiento de la Bilbao, por haber predicado en la 
inauguración del monumento a los héroes de Mallona. Lo consideraba el último 
sermón de “un sacerdote que ha perdido la virginidad de la fe; pero que ha 
ganado en cambio la maternidad de la razón y una nueva creencia en Dios”. 
46  “Obligado... a renunciar a la práctica de la religión, colectiva y 
públicamente, me concreté a vivir religiosamente en el fondo de mi conciencia  
46 Castro, Fernando de. “Memoria Testamentaria”, edición e introducción 
de José Luis Abellán, publicada como Memoria testamentaria.  El problema del 
catolicismo liberal, Biblioteca Bitácora, Editorial Castalia, Madrid 1975, 80, 85-86. 
46  “Obligado... a renunciar a la práctica de la religión, colectiva y 
públicamente, me concreté a vivir religiosamente en el fondo de mi conciencia; 
más aún, así y sin estímulo poderoso que da la asociación para los fines 
necesarios de la vida, declaro, con la mano puesta en el corazón, que he vivido 
más tranquilo, que en menos tiempo he hecho más bien en beneficio de mis 
semejantes que en toda mi vida anterior; en suma, que he sido más religioso y 
más honradamente bueno”. 
47 Castro, Fernando de. 1975: 91, 93, 100 y 111, las citas de las dos notas 
anteriores, ibídem: 109 y 107.  
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la fe en las fuerzas morales de la naturaleza humana, toda vez que ese 
hombre se constituye sobre las condiciones y leyes que rigen a la 
Humanidad”.48 
 
En su disposición testamentaria, Fernando de Castro fijó los textos 
que debían leerse en el momento de su inhumación, entre ellos, “Los 
Mandamientos de la Humanidad.49 La elección era significativa, porque fue 
esa la parte más conocida de todo “El Ideal de la Humanidad”,50 “una 
especie de tablas de la ley que absolvían a quienes se familiarizaban con 
ellas de toda exploración ulterior de la doctrina krausista”.51. 
En estos años, Francisco Giner de los Ríos influyó en Pardo Bazán. 
La animará y le proporcionará datos para su San Francisco de Asís 
(1882).52 Del fundador de la Institución Libre de Enseñanza, escribe Pardo 
Bazán: 
 
"Don Francisco me enseñó aquel sentido de la tolerancia y respeto 
a las ajenas opiniones, cuando son sinceras, que he conservado y 
conservaré, teniéndolo por prenda inestimable y rara, no ya en España, 
en que las discusiones suelen ser violentas y los juicios tajantes y secos, 
sino en el mundo, que se precia de muy civilizado; y me lo prueban las 
exigencias inverosímiles de los que se empeñan en traerme por fuerza a 
su manera de entender las cosas".53 
 
Su mirada sobre la realidad será compasiva. Por eso pide la 
compañía de sus lectores en "esa difícil vía".54 
En los conflictos religiosos que se plantean durante la Restauración, 
la religión entra “a pesar suyo y con carácter adjetivo”. Lo evidente son las 
apetencias del clero, su función secular, sus privilegios, “su tentacular 
sondeo de todos los estratos de la vida”, su afán de mantener sus 
prerrogativas e inmunidades aun a costa del sosiego público”. Y esa 
conducta enconó una situación ya grave desde hacía tiempo. 
Esta crisis manifiesta dos conflictos. El primero, jurisdiccional: poder 
civil-autoridad eclesiástica. El segundo, ideológico: la alianza Trono-Altar y 
                                            
48  Castro declara que muere con el pesar de que “el Cristianismo de mi 
patria no se depure del fermento romanista que lo corrompe”. Ibídem: 94.  
49 Se remontan a 1811, fecha en que Krause los dejó consignados en su 
editada en Dresde ese año.  
50 Sanz del Río, Julián. 1871. El ideal de la humanidad para la vida (2): 250-
251 y 260. Madrid: Imprenta de Manuel Galiano. 
51  López-Morillas, Juan. 1980. El krausismo español. Perfil de una 
aventura intelectual (2): 82. México-Madrid-Buenos Aires: Fondo de Cultura 
Económica.  
52  Pardo Bazán, E. 1882. San Francisco de Asís, (siglo XIII): 2 tomos: 
266 y 496. Madrid: Librería de D. Miguel Olamendi. 
53 Varela Jácome Benito. 1995. Introducción a Emilia Pardo Bazán, La 
Tribuna, (1882)(11): 15. Madrid: Real Academia Gallega y Ediciones Cátedra.  
 54 Prólogo, firmado en la Granja de Meirás en octubre de 1882, ibídem : 
59. 
  




la sociedad liberal. Esta doble vertiente de la cuestión religiosa explica la 
alianza de regalistas y anticlericales.55 
 
Loisy y el “justo medio entre fe y ciencia” 
La Iglesia posterior al Vaticano I va convirtiéndose en un sistema 
despótico. En él vivió la generación de Loisy. El concilio creyó aplastar una 
herejía ya muerta: el viejo galicanismo, incapaz de oponerse a la 
infalibilidad y la supremacía del Papa. El galicanismo fue una forma de 
resistencia a la centralización administrativa y al dominio del Papa, 
manteniendo la forma “federativa” del cristianismo primitivo. 
El galicanismo había dejado ya su lugar a los católicos liberales. 
Loisy consideró este cambio una maniobra oportunista, una pequeña 
herejía, que había dañado a la Iglesia. Antes del Vaticano I hubo en sus 
filas personas como Lacordaire y Montalembert, personas generosas, 
nada dogmáticas, pero poco profundas, que hallaban ciertas ventajas y 
atractivos en la libertad 
Hubieran deseado que la Iglesia repudiara su intolerancia y se 
acomodada a las naciones democráticas (sic) y contribuyera, de ese 
modo, a su educación moral. Gregorio XVI y Pío IX recordaron que eso 
era imposible. El Vaticano I fue “le coup de grâce” a ese partido. Las 
personalidades mejores del catolicismo francés se identificaban con ese 
grupo. “Spontanément et comme d’instinct, je restai avec les libéraux 
très inoffensifs parmi lesquels je me trouvai sans l’avoir voulu” 
declara Loisy, al hablar de su estancia en el seminario de Châlons.56 
Tuvo en el seminario como superior a Ladot. Cuando el 20 de 
diciembre 1905 murió siendo cura de Heiltz-le-Maurupt, Ludot no quiso 
que hubiera un discurso. Loisy dice que sus feligreses y los muchos 
sacerdotes que acudieron a su funeral fueron las palabras más 
elocuentes. Comenta: 
 
“Le vraie mot de cette existence n’aurait pas être exprimé ce jour-
là…à savoir, que l’Église fait grand gaspillage de nobles vies, de forces 
intellectuelles et morales qui lui sont offertes avec un entier dévouement, 
mais qu’elle étouffe, étrangle, sacrifie sans scrupule à sa manière à sa 
chimère d’orthodoxie et aux fantaisies de sa domination”. 
 
En un primer conflicto con las autoridades eclesiásticas, en 1877, 
mientras estudiaba en el seminario, Loisy vio que su conciencia era muy 
exigente y que eso no le impidió hacer concesiones que otros no habrían 
hecho, pero creyó entonces, y recordaba luego, que jamás se sintió 
obligado a seguir las posiciones violentas. 
En junio de 1884 escribió en su diario: las ideas del siglo XVII no 
tienen ya sitio en un instituto de enseñanza superior. A algunos de sus 
                                            
55  López-Morillas, Juan . 1980: 151-152. 
56 Loisy, Alfred. 1930. Mémoires pour servir à l’histoire religieuse de notre 
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profesores, como D’Hults y Duchesne, no percibían la contradicción de 
acatar una ortodoxia dentro de una institución que debe dedicarse a la 
investigación. No importa el signo de esa ortodoxia. Eso significaba que 
una universidad no puede ser una universidad “católica”, pues no hay una 
ciencia “católica”. De nada de esto tenían conciencia el grupo de obispos 
presentes en la dirección del Instituto. 
Cuando en 1881 suple al profesor de exégesis, Loisy descubre que 
el estudio de la Biblia en la Iglesia católica estaba por iniciarse. La 
concepción de la verdad bíblica era indefendible y las reivindicaciones de 
la crítica protestante eran muy justificables. En un mundo cerrado, a 
comienzo de los años ochenta, Loisy halló en la escuela católica liberal 
una preocupación de la que nacerían veinte años más tarde sus escritos 
condenados como modernistas.  
En Italia el modernismo se inauguró no con la cuestión bíblica, sino 
con los trabajos de Salvatore Minocchi sobre la cuestión franciscana. 
Aplicó la crítica histórica a las tradiciones y “legende” franciscanas, 
haciendo más creíble la figura de Francisco de Asís. Eso dio al método 
histórico-crítico una mayor credibilidad en Italia y rebajó la hostilidad hacia 
él. Era previsible que pronto se pasara a la cuestión bíblica.57  
En una carta a los estudiantes de la facultad de teología de Paris, 
Paul Sabatier anunciaba el 8 de julio de 1902 que algunas de las 
conclusiones de la crítica tendrían consecuencias en el análisis crítico-
histórico de los Evangelios y esperaba coque contribuyera a que los 
católicos modificaran su método hagiográfico” .58 
La “cuestión franciscana” fue como la cobaya que sirvió para aplicar 
la crítica histórica, condenada por la autoridad eclesiástica como 
manifestación del racionalismo.  La cuestión franciscana se acercó a la 
figura de San Francisco, que se había convertido en un santo de 
“repertorio”. La crítica permitió descubrir un santo diferente, original, de 
espíritu libre, amable.  Había conseguido que esa nueva imagen no 
molestara. Había además una dimensión interna que ligaba la crisis 
modernista con el franciscanismo: las relaciones “dialécticas” del santo 
con el papa, así como el espíritu democrático que dio lugar a que se 
hablase de una “democracia sanfrancescana”.59 
En esa época Loisy ni había leído libros heterodoxos, ni conocía el 
racionalismo bíblico, salvo en la descripción de quienes lo refutaban. El 8 
de marzo de 1882 escribe que su conducta debía definirse entre quienes 
consideraban la tradición como rutina y los que aceptaban como verdad 
todo lo que era nuevo. Ninguna de ellas era expresión de la ciencia. “Je 
                                            
57 Bedeschi, Lorenzo. 2000. “Il movimento modernista a un secolo della 
condanna”, Il modernismo tra la cristianità e la secolarizzazione: 23, a cura di 
Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: QuattroVenti. 
58 Citado por Bedeschi, Lorenzo. 1978. Introduzione a Paul Sabatier, La 
vita di San Francesco d'Assisi: 7-28. Milano: Bruno Mondadori. Está recogido en 
1986. “Saggio Introduttivo ala Vita di San Francesco di Paul Sabatier”, Fonti e 
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59 Bedeschi, Lorenzo. 1981. “Il modernismo toscano: variazioni e sintomi”, 
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me demande si il y a quelqu’un sur la terre pour tenir entre la foi el la 
science le juste milieu”. 
Se preguntó si no le convenía regresar a su tierra, porque no 
hallaba respuesta a su inquietud por encontrar una ciencia que no 
destruyera la fe. Pensaba que quizás debía, por algún tiempo, abandonar 
París, “cette Babylone où la tête tourne si facilement”. 
Algunos podrían pensar que Louis Duchesne estaba a su lado. Era 
un buen guía. Pero descartó esa posibilidad. No se fiaba de él. Los 
objetivos que Loisy buscaba en sus trabajos sobre la Biblia no eran los 
mismos que los de Duchesne en el terreno de la historia de la Iglesia. 
Según Loisy, Duchesne estaba consagrado al servicio de la ciencia, en 
cambio, él servía a la Iglesia, a la que se sentía consagrado, por medio de 
la ciencia. Desde el seminario había intuido: más luz en el camino de la fe, 
para el progreso del bien y por medio de la Iglesia, en la humanidad. En el 
seguimiento de esa estrella, estaba aislado, sólo. 
Cuando estuvo con Guillaume-René Maignen, su obispo, que le 
advirtió que la ciencia arruina la tradición y que la Iglesia no puede vivir sin 
la tradición.  Nunca la Iglesia abandonará las suyas. Deseó que Dios 
guardara la fe de Loisy “dans toute sa délicatesse”. 
Estaba convencido de que el obispo sabía que la ciencia no hincha 
más que a las mentes cerradas. Sabía también que la crítica histórica, 
aplicada a la Biblia arruina las tradiciones de la Iglesia. Como le pasaba a 
Louis Duchesne, el personaje siempre presente en este tomo de las 
Mémoires, Maignen sabía que hay gentes que han perdido la fe, sin 
quererlo, por estudiar la Biblia 
En 1883 Loisy escribió sus meditaciones. Son oraciones, que, 
según confiesa, “vient entre les spéculations sur le dogme christologique 
et les propos relatifs à l’inspiration biblique”. Pide a Dios que se alce y le 
ayude, y, por su nombre, lo libre. 
 
“Il faudrait, je le vois bien, pour être en ce temps-ci votre prophète, 
commencer par être un saint et devenir un savant. Deux conditions bien 
lourdes ! Mais c’est vrai, o Dieu ! Aidez-moi et dissipentur inimici tui!” 60 
 
La doctrina del Vaticano I sobre el Papa fue aprobada con la 
oposición de una minoría, en la que se hallaba gran parte de los obispos 
franceses. ¿Se construye así la verdad?  A partir del Syllabus y de la 
Quanta Cura, se inició esa identificación entre la cultura del XIX y el 
racionalismo, condenado en esos documentos. Ser independiente se 
identificaba con mal espíritu. Como le dijo un superior del seminario de 
Châlons: ni somos sabios ni elocuentes, somos la autoridad y ese dato era 
la razón para que se les respetara y obedeciera. 
El 14 de julio de 1892, cuando reanuda su diario, dice Loisy escribe 
el: quiere ser ambicioso y tímido. Necesita soledad. Huye de estar con la 
gente.  A la vez, quiere influir en los otros, ocupar un buen sitio en el 
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drama que se representa en su época.  El tímido impide al otro eso. Lo 
desalienta. El sabio retiene al insensato. 
 
“Au fond, ce doit être l’insensé qui a raison. Il faut bien qu’on se 
dévoue pour le pauvre prochain. Pour se dévouer, il faut  se mettre en 
avant. Qui perdiderit animam suam salvam faciet eam (Mc, VIII, 35)”. 61 
 
Respetar la conciencia y salvar la concordia 
En Italia, los católicos intransigentes, destacando la dimensión 
laicista, anticristiana, del Risorgimento, rehusaron cualquier contacto y el 
menor compromiso con la nueva Italia. Se aislaron, primero esperando 
una catástrofe y creando después un mundo aparte, una sociedad 
separada de la otra que juzgaban liberal. Los transigentes, viendo en el 
Risorgimento un proceso político, no quisieron aislarse de la cultura laica 
ni de las nuevas instituciones. Buscaron formas de cooperación con los 
liberales moderados para consolidar el nuevo Estado unitario y librarlo de 
las infiltraciones anticristianas. 
Los intransigentes eran partidarios de la infalibilidad pontificia y 
proclamaban su indiferencia ante las formas de gobierno, aunque estaban 
claramente a favor de los poderes legítimos, que habían sido derribador 
por la revolución. Los transigentes estaban por un ejercicio de la autoridad 
en la Iglesia, con limitaciones. En filosofía simpatizaban con Rosmini y 
compartían con los liberales moderados su adhesión a la monarquía 
italiana.62 
La intransigencia católica, desde la Unidad hasta la Gran Guerra es 
una verdadera contestación del Estado liberal, de su ideología, de su 
política fiscal y financiera, de su clase dirigente que fracturó la sociedad 
civil. Convocadas las elecciones administrativas del 3 de agosto de 1872, 
se llamó a los católicos a votar. El 8 de julio el ministro del Interior, Carlo 
Lanza, envió una circular que era, según el jesuita Carlo Piccirillo, una 
ofensa a la libertad de los votantes. Si la circular no hubiera sido un acto 
de un ministro, sino un artículo de un periodista, el fiscal tendría que haber 
intervenido porque había un doble delito: llamada al odio contra un grupo 
de personas y al ataque a la monarquía. El primero, por lo que dice contra 
los católicos, el segundo, por lo que calla de las republicanos. Los insultos 
a los católicos no se pronuncian ni siquiera contra reos convictor de 
delitos. El ministro tardó en reprimir una manifestación en Piazza Navona, 
porque no podía negar que era el resultado de sus palabras… 
“Questo così disorbitante linguaggio del Governo pone in vera luce 
innanzi il mondo tutte le ipocresie liberalesche”. Nada de tolerancia, de 
suavidad de garantías. Sólo palabras. Lo que había era vejación, 
exclusión y persecución de los católicos. Si ellos católicos, el Gobierno 
sigue su camino con aire de moderación. Si osan defenderse, respetando 
la ley, se les acusa de hostilidad, rebelión, subversión… Todo eso es la 
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misma técnica seguida ya por los primeros perseguidores de la Iglesia. 
Siendo los de ahora eran más débiles que aquellos, no triunfarán.63 
Don Bosco anunció el 1 de marzo de 1874 algunos acontecimientos 
en relación con el futuro del catolicismo. En Il Galantuomo, un almanaque, 
aludía a la futura victoria de D. Carlos. Una profecía, cuya publicación se 
remonta a 1854, vaticinaba que un gran monarca, llamado Carlos, lucharía 
a favor del Papa.64 
Con profecías o sin ellas, la situación se modificó en poco tiempo. 
En 1875, la movilización de los católicos ya era buena para los liberales. 
En su informe correspondiente al segundo semestre, Giovanni Bolis, 
regente de la Questura de Roma, estaba convencido de que la presencia 
de los católicos en la vida pública los educaría, aun sin buscarlo ellos 
mismos, en el espíritu de las instituciones liberales. Había ya indicios. El 
más notable, el respeto de los clericales a las leyes, aunque sólo fuera por 
temor a la represión. 
De hecho los católicos, desde su Congreso de 1875, celebrado en 
Firenze, habían decidido desarrollar una serie de actividades, acogiéndose 
a las libertades de prensa, de reunión y de asociación. Lo hacían con el 
propósito de desafiar al Estado unitario, acogiéndose a los derechos que 
este les reconocía como ciudadanos. Y en noviembre de ese año, 
Scipione Salviati y Giovanni Acquaderni presentaron a Pío IX un proyecto 
en el que, manteniendo la abstención en las elecciones legislativas, los 
católicos irían a las municipales y provinciales. Con esa opción afirmaban 
su condición de ciudadanos y su voluntad de usar todos los medios 
legales. 
En esta lógica, Domenico Jacobini, Secretario de Estado, escribió el 
23 de abril de 1878, a Wlodzimierz Czacki, secretario de la Congregación 
de los Asuntos Eclesiásticos Extraordinarios acerca de la hipótesis de que 
los católicos incluyeran en sus listas a liberales dispuestos a sostener en 
los asuntos religiosos y morales el punto de vista católico. Había que ser 
cautos y preparar a la opinión pública para que aceptara este "connubio 
della lista concordata". Algunos liberales deseaban estar en la lista de la 
Unione Romana, la plataforma electoral de los católicos.65 
                                            
63 Piccirillo, Carlo.  1872. “I Cattolici alle urne muncipali”, La Civiltà 
Cattolica, VII (1872) 385-404,  1980 Storia del Movimento Cattolico in Italia, 
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la psicología de Don Bosco lo sitúan en la tipología del integrismo. Quizás eso 
explica que terminara teniendo dificultades con el arzobispo de Turín, mons. 
Gastaldi. Los pasos que dio ante Pío IX y ante Francisco José se explican por su 
devoción a la Santa Sede y por su natural habilidad y flexibilidad. Stella, Pietro. 
1968. “Per una Storia del profetismo apocalittico cattolico ottocentesco", Rivista 
di Storia e Letteratura Ecclesiastica IV/3: 455-456, 462 y 469. 
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Como ha dicho Fausto Fonzi, esta oposición halló su gran filón 
ortodoxo en la Opera dei Congressi. En su segundo congreso, celebrado 
en Florencia 1875, en el programa de acción católicos, se anunciaba que, 
como católicos y como ciudadanos, usarían todos los medios legales, para 
de forma gradual y firme, reparar todos los males causados por la 
revolución. El Congreso era discreto al referirse al non expedit, un medio 
en manos del Papa. 
No lo usarían, rechazando los consejos contra de esa decisión, 
porque no deseaban ir contra la conciencia ni contra la concordia entre los 
católicos. Así las cosas, la vía elegida era abstención en las elecciones 
políticas, participación en las administrativas y municipales. No se 
desanimarían, porque los resultados fueran malos en los primeros 
intentos. 
Pío IX manifestaba el 8 de noviembre su aprobación a un 
catolicismo, fide et operibus, dispuesto a aliviar los sufrimientos y 
carencias de la Iglesia defendiendo sus derechos “nei modi legali”.66 
Hay que añadir que esta posición tiene fases. Tras el fracaso de la 
conciliación, se reinicia otra fase intransigente que va de 1889 hasta 1898. 
Hubo más tarde un l acercamiento a los moderados y, en último término, 
al Estado liberal a comienzo del siglo XX. Fonzi señala la preocupación 
por la mejora de las condiciones de vida de los obreros y campesinos en 
la Opera dei Congressi. 
No debe olvidarse el carácter religioso del movimiento católico 
intransigente. Sin eso se incurre en errores de apreciación. Esa 
religiosidad estaba construida con una obediencia ciega a las directivas 
del Papa y con signos externos, como el Dinero de San Pedro y las 
peregrinaciones.67 
En el segundo congreso de la Opera dei Congressi, celebrado en 
Florencia 1875, en el programa de acción católicos, se anunciaba que, 
como católicos y como ciudadanos, usarían todos los medios legales para 
de forma gradual y firme, reparar todos los males causados por la 
revolución. El Congreso era discreto al referirse al non expedit, era un 
medio declarado o prohibido como no conveniente por el Papa. No lo 
usarían, rechazando los consejos en contra de esa decisión, porque no 
deseaban ir contra la conciencia ni contra la concordia entre los católicos. 
Así las cosas, abstención en las elecciones políticas, participación en las 
administrativas y municipales. No se desanimarían, porque los resultados 
fueran malos en los primeros intentos. 
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Pío IX manifestaba el 8 de noviembre su aprobación a un 
catolicismo, fide et operibus, dispuesto a aliviar los sufrimientos y 
carencias de la Iglesia defendiendo sus derechos “nei modi legali”.68 
La oposición entre transigentes e intransigentes se basaban más en 
una visión de las relaciones Iglesia-Estado, Iglesia-mundo, la cuestión 
romana, pero también estaban divididos por intereses económicos y 
sociales69. 
La conciencia de la Iglesia como sociedad perfecta en su orden y 
superior al Estado procede de Trento y de Roberto Belarmino. Queda 
reforzada en el Vaticano I. La declaración de la infalibilidad del Papa llega 
en el momento mismo en que va a perder su poder temporal, juzgado 
entonces necesario para su misión espiritual. Todo ese proceso va a 
fortalecer que la Iglesia se focalice en el Papa, que crezca la devoción a 
él. Había que obedecer no sólo sus decisiones, sino sus deseos. Se forja 
una imagen de Iglesia donde cada uno depende de su superior, siempre 
un eclesiástico. 
Junto a ese aspecto organizativo, se sostiene que la Iglesia tiene 
una doctrina perfecta, porque en ella está la verdad. No necesita aprender. 
Esta conciencia de la autosuficiencia doctrinal le hace confiar en la fuerza 
de su resistencia frente a los principios de la revolución. Esta convicción, 
no fácilmente aceptable para un no creyente, era un punto irrenunciable 
para un verdadero católico. 
De esta concepción de la Iglesia como societas perfecta y de la 
perfección de su doctrina derivan, para un católico intransigente, estas dos 
actitudes. Una, podría denominarse “maniqueísmo”.  La otra, una posición 
defensiva frente a la amenaza permanente de los otros, que no dudaban 
en disimular sus verdaderas intenciones. Eran lobos con piel de oveja, 
falsos hermanos, cizaña en el campo del Señor.70 
En una carta escrita por Tancredi Canonico al P. Isaac Thomas 
Hecker, el 15 de junio de 1875, denunciaba el espíritu con el que se 
preparó la definición de la infalibilidad y con el que se explicaba y 
predicaba sobre ella. Era el mismo que produjo la separación entre la 
Iglesia latina y la Iglesia griega. Hubo una resistencia a la reforma interna 
de la Iglesia, pedida y fomentada por los santos. Ese fracaso llevó a la 
reforma externa hecha por Lucero. No hubo entonces una efusión de 
libertad, de gracia y de abnegación, sino un reforzamiento de la jerarquía 
por medio de un despotismo espiritual. El resultado es que se aleja de la 
Iglesia todo aquel que no está dispuesto a renunciar a su conciencia.71 
En Italia, los católicos intransigentes, destacando la dimensión 
laicista, anticristiana, del Risorgimento, evitaron cualquier contacto y el 
menor compromiso con la nueva Italia. Se aislaron, primero esperando 
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una catástrofe y después, creando un mundo aparte, una sociedad 
separada de la otra que juzgaban liberal. Los transigentes, viendo en el 
Risorgimento un proceso político, no quisieron aislarse de la cultura laica 
ni de las nuevas instituciones. Buscaron formas de cooperación con los 
liberales moderados para consolidar el nuevo Estado unitario y librarlo de 
infiltraciones anticristianas. 
Los intransigentes eran partidarios de la infalibilidad pontificia y 
proclamaban su indiferencia ante las formas de gobierno, pero estaban 
claramente a favor de los poderes legítimos, derribados por la revolución. 
Los transigentes estaban por un ejercicio de la autoridad en la Iglesia, con 
limitaciones. En filosofía simpatizaban con Rosmini y compartían con los 
liberales moderados su adhesión a la monarquía italiana.72. 
A finales del XIX, todavía estaba presente la orientación de Rosmini 
en el debate de los católicos en relación con el Risorgimento. La 
Rassegna Nazionale, fundada en 1879 por Manfredo da Passano, su 
primer propietario y director 1915, tuvo como consejero a Geremia 
Bonomelli. 
Órgano de expresión de la corriente transigente y liberal del 
catolicismo, surge en ese último tramo del siglo XIX. En él estaban los 
jóvenes demócratas cristianos, aunque aún dentro de una postura 
antiliberal. Esos años se inician también movimientos en el campo del 
catolicismo intransigente 
En el programa de la Rassegna Nazionale había dos puntos: la 
reconciliación Italia-Santa Sede y la opción por el progreso y a la mejora 
de la cultura y de la religiosidad. 
El primero suponía abrirse a la cooperación con los liberales 
moderados para formar un gran partido conservador nacional. La 
Rassegna fracasó en su apuesta política. No consiguió que se levantara el 
non expedit. No pudo formarse el partido conservador reformista en 1908. 
Su programa quedó pobre de contenido. Sus aportaciones nuevas no 
hallaron eco entre las capas sociales donde estaban sus lectores. Estos 
querían un Estado fuerte y beligerante contra la demagogia. 
La segunda apostaba por la reforma del clero, especialmente de su 
formación, y la superación de formas religiosas y de acción pastoral, ya 
superadas. En este segundo punto había conexiones entre las ideas de 
Rosmini y los esfuerzos de Bonomelli: el estudio serio de la Sagrada 
Escritura, la reforma y adaptación de las estructuras eclesiásticas, la 
interpretación de los dogmas...  
Este segundo punto le fue quitando suscriptores. Ese alejamiento de 
los católicos, incluidos algunos obispos como Giuseppe Sarto, fue 
rebajando su influencia en el mundo católico. 
La primera advertencia coincide con la crisis del americanismo, en 
tiempos de León XIII.73 Vino luego la condena del modernismo. Entonces 
                                            
72 Confessore, Ornella 1980: 20-21. 
73 Sobre la pervivencia de esta tradición de la Iglesia  católica e n Estados 
Unidos, Martínez, Julio Luis. 2002. Consenso público y moral. Las relaciones 
  




algunos, como Bonomelli, lamentaban la acogida que la publicación daba 
a quienes estaban en polémica con la autoridad de la Iglesia, como 
Stoppani, Semeria, Genocchi, Gallarati Scotti, y hasta a quienes o bien se 
habían pronunciado contra ella como Loisy, Tyrrel y Dietrich Von Hügel. 
Hubo de retroceder. Ese cambio de rumbo hacia la moderación fue 
similar al que hicieron los intransigentes a partir de la represión de 1898. 
No querían ser juzgados como subversivos. Y templaron su antiliberalismo 
político. 
El grupo que inició Il Rinnovamento intentó antes apartar la 
Rassegna de su orientación política para orientarla hacia el compromiso 
cultural en el terreno religioso. 74 
En los años finales del Risorgimento y del pontificado de Pío IX, 
entre 1861 y 1878, fueron desapareciendo en Italia los obispos liberales y 
los legitimistas. Los nuevos obispos son casi todos papales, infalibilistas, 
partidarios del poder temporal, e intransigentes. Su cultura es limitada. 
Otros habían quedado detrás de los tiempos que vivían. Unos y otros, 
estaban prontos para secundar las iniciativas romanas. Bonomelli y 
Giovanni Battista Scalabrini son una excepción. Hay además, gentes que, 
como Nicodemo,75 ocultan sus posiciones, pero las mantienen y las 
exponen confidencialmente en su epistolario. 
Scalabrini comparte la visión pesimista sobre la sociedad y eso se 
plasma en su espiritualidad. La reparación estaba presente en las 
diferentes obras de devoción del catolicismo en la segunda mitad del XIX.  
La adoración reparadora, escribía el obispo Scalabrini, respondía a una 
necesidad en un siglo, apartado de lo sobrenatural, ajeno a la fe, culpable 
ante Dios, hostil a la religión. La reparación eucarística era el medio 
inspirado por el mismo Dios para salvar a ese mundo. Jesús, presente en 
la Eucaristía salva a los hombres gracias a que hay almas reparadoras 
que le adoran para compensarlo de las injurias que recibe, para “fare 
dolce violenza al Suo Cuore”. Son ellas las que están dispuestas a 
disputar el terreno a los enemigos de Cristo usando las armas de la fe, en 
esta lucha de la verdad contra el error, de la Iglesia contra Satanás, de la 
civilización contra la barbarie.76 
Reparación y defensa del orden social, eran dos aspectos de la vida 
católica. Había en Florencia había tres grupos. Los intransigentes 
                                                                                                                                  
entre catolicismo y liberalismo en la obra de John Courtney Murray, S.J: 43-54, 
59-60-61, 76, 602 y 617. Madrid: Universidad Pontificia de Comillas. 
74 Confessore, Ornella. 1971. Conservatorismo politico e riformismo 
religioso. La "Rassegna Nazionale" dal 1898 al 1908: 466. Bologna: Il Mulino.  
75 En el Evangelio de Juan aparece como discípulo clandestino de Jesús 
(3,1-21), un fariseo notable (7, 50) y uno de los que reciben el cadáver del 
Crucificado (19, 30-40). 
76 Malpensa, Marcello. 1998. “Note in margine al volume Giovanni Battista 
Scalabrini. Letteree Pastorali”, Cristianesimo nella Storia XIX: 174. 
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publicaban L’Unità Cattolica. Los moderados, La Nazione77 y los 
conciliatoristas, Rassegna Nazionale. El 14 de febrero 1901, formó 
gobierno Giuseppe Zanardelli. Entre él y el general Pelloux, había habido 
un gobierno de ocho meses presidido por Pelloux. Quedaba atrás la 
represión por los incidentes provocados en la primavera de 1898, que 
afectó a socialistas y católicos. 
La amenaza socialista puso de manifiesto el carácter instrumental 
del abstencionismo de la clase dirigente católica. El Estado liberal, al que 
se quiso deslegitimar con la abstención, mostrando que los italianos 
estaban ajenos al proceso unitario y a su institucionalización liberal y 
secularizante, era el único con fuerza para frenar la revolución. La 
creciente aceptación del socialismo demostraba la impotencia de la 
burguesía para democratizar el poder, acogiendo las demandas de la 
mayoría. 
La amenaza social, la necesidad de defensa social, tan similar a lo 
que sucedió en Francia y en España tras las revoluciones con que se 
inició el último tercio del siglo, provocó un giro hacia posturas 
conservadoras. Hubo dos huelgas generales. La primera del 29 de agosto 
al 3 de septiembre en 1902. La segunda, la de 1904, afectó a las zonas 
rurales. 
En Florencia, en las elecciones administrativas de 1902, hubo un 
pacto clerico-moderato, que ganó. Esa misma alianza, enmascarada para 
eludir el non expedit, funcionó en las legislativas de 1904, las primeras de 
la "età giolittiana". Ese bloque nuevo no impidió la victoria socialista en 
1909, que se repite en 1913.78 Eso hace que los liberales renuncien a la 
unión con los clericales. Ahora se acogen a la divisa de Sidney Sonnino: 
"Nè rossi nè neri", ni rojos ni negros. En las elecciones administrativa de 
1915, se unieron otra vez ante la subversión social creciente. Acaba la 
guerra, la aparición del Partito Popolare Italiano deslindó los campos.79 
Volvamos a los años ochenta. En 1887 hay un giro en la línea de 
León XIII hacia Italia. Este cambio, más el envejecimiento de los obispos 
de la generación anterior, que habían tenido hasta entonces el apoyo del 
Papa, como los ya citados Bonomelli y Scalabrini,80 pero aparecen otros 
                                            
77  Ficha de este diario, 
http://www.cultura.toscana.it/biblioteche/biblioteca_digitale/nazione_indagine.sht
ml 
78 La crisis en 1913 del Patto Gentiloni en Calabria, en Borozmati, Pietro. 
1967. Aspetti religiosi e storia del movimento cattolico in Calabria (1860-1919). 
Roma: Cinque Lune. 
79 Vid. Ballini, Pier Luigi. 1969. Il movimento cattolico a Firenze (1900-
1919), Roma: Cinque Lune. 
80 Giovanni Battista Scalabrini, ordenado obispo por Pío IX el 30 de enero 
de 1876, dirigió a sus fieles una pastoral con motivo del L Aniversario de la 
declaración del dogma, Scalabrini escribe: el siglo XIX será el siglo de la 
Inmaculada. Eran tiempos muy luctuosos para la Iglesia y la sociedad civil.  La 
antigua serpiente redobla ahora más que nunca su odio contra la mujer que la ha 
de quebrar la cabeza. Por eso había que redoblar el celo para honrarla, y 
testimoniarle la filial adhesión. Siendo Tiernamente devotos a la Inmaculada, ella 
  




obispos transigentes, en la Italia septentrional, donde el Risorgimento fue 
acogido antes y mejor. 
En tiempos de Pío X Bonomelli queda como único superviviente el 
grupo episcopal transigente. Eran otros tiempos. Hay un avance de la 
línea clerico-moderata y hay otros problemas.81  
En febrero de 1877, un informe señalaba a Bélgica como el país 
donde el catolicismo tiene tal fuerza que podría convertirse en un modelo 
de "gobierno católico". ¿Qué lo impide?  La extensión de las ideas 
liberales, con las que se identifica el sentimiento y la independencia 
nacionales. En 1830 se creó una alianza de católicos y liberales. Gracias a 
ella se logró la independencia nacional. 
A ese año se remonta la situación. Entre los factores que la explican 
se apunta a Lamennais y a la Constitución. La Universidad de Lovaina y el 
clero han permitido la pervivencia de la influencia liberal. 
La Universidad de Lovaina fue fundada por seguidores de 
Lamennais que creían conciliables catolicismo y liberalismo. Con alguna 
excepción, todo el cuerpo de profesores estaba integrado por católicos 
liberales. Se formó en esas ideas una generación de alumnos. El conde 
Charles Montalembert visita la universidad dos veces casi todos los años. 
Hasta 1872, con la protección del cardenal Engelbert Sterckt, se consolidó 
esta orientación siendo rectores Ram y Laforet. Sólo poco más de unos 20 
profesores de un total de cerca de 70 no son católicos liberales. Muchos 
de estos son diputados. Algunos eran ministros. La derecha, que es 
mayoritaria en el Parlamento, está integrada por ellos. Entre los no 
liberales, Charles Périn, profesor de economía y de derecho internacional. 
Entre el clero, su influencia es aplastante en las diócesis de Malinas, 
Gand, Namur y Liège. Urgía una reforma administrativa y una rectificación 
en la orientación doctrinal. 
El segundo factor, la simpatía del clero por el liberalismo. Católicos 
fervientes, participan en la vida pública, bajo la inspiración de sus ideas 
liberales, hasta el punto que favorecen a los enemigos de la Iglesia o los 
intereses de esta. Esta situación exigía unidad del episcopado, 
especialmente en los principios, que faltaba, y vigilar y corregir la 
enseñanza moral y la conducta de los confesores en las órdenes 
religiosas 
Se imponía una actuación respecto al episcopado poco seguro en 
cuanto a los principios, salvo el Obispo de Tournai. Como la renovación en 
                                                                                                                                  
“sarà un giorno la nostra salvezza”. Malpensa cita un texto de Benigni, aparecido 
el 8 de diciembre de 1894: La lucha de la Serpiente y la Virgen se actualiza en la 
que enfrenta a quienes siguen al demonio y los que se mantienen fieles al Papa. 
La Inmaculada era jefe y guía de los buenos católicos, que serían vencedores en 
su lucha contra Satanás. Malpensa, Marcello 1998. “Note in margine al volume 
Giovanni Battista Scalabrini. Lettere Pastorali”, Cristianesimo nella Storia XIX 
172. La Ediz. integrale, curatore Ottaviano Sartori, SEI, 1994, El libro fue editado 
por Societa Editrice internazionale, SEI, Torino 1994, 748. 
81 Batelli, Giulio. 1985. “I vescovi italiani tra Leone XIII e Pio X. Contributi 
recenti”, Cristianesimo nella Storia VI: 97-99 y 101-102. 
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este terreno es lenta, apremiaba poner en marcha una asociación de 
seglares, claramente opuestos al liberalismo, que se proyectara en la 
sociedad a través de la prensa, de círculos católicos,  participando en las 
elecciones, estando en el parlamento, la enseñanza y en todas las obras 
que tuvieran incidencia en la sociedad82. 
No debería desaprovecharse las buenas condiciones que Bélgica 
ofrecía a la Iglesia. En la confrontación, tenía todas las de ganar al 
liberalismo librepensador y ateo. Antes, había que librarse del liberalismo 
católico. Con esto, se unirían todas las fuerzas.83 
                                            
82 Se menciona la existencia de la Cofradía de Saint Michel, con 130 
miembros. La presidía Charles Périn. El secretario era el conde Albert de 
Robiano. Era una red de influencia en Bélgica, destacando su presencia en la 
redacción de los diarios Courrier de Bruxelles , Journal d'Anvers, Gazette de 
Liège y Bien Public, de Gand, 
83 “Note sur 'état du catholicisme en Belgique. 1877", février, informe sin 






6. LEÓN XIII Y LA CUESTIÓN BÍBLICA 
 
 
Elegido Papa el 20 de febrero de 1878, se subrayó que el cardenal 
Giovachino Pecci, al decidir llamarse León por afecto hacia León XII, daba 
una señal de su el amor a la cultura1 y su actitud conciliante hacia los 
gobiernos. Esto apuntaba a una ruptura con su antecesor tan ligado a 
todos los legitimismos y tan hostil hacia las nuevas instituciones 
constitucionales. Creía el nuevo Papa que estas podrían servir para re-
catolizar el espacio público. Todas las libertades, especialmente las de 
asociación y prensa, y la democratización del sufragio, beneficiarían a los 
católicos, si estaban bien preparados y organizados. Participarían en la 
vida ciudadana y en los parlamentos, donde exigirían respeto a sus 
derechos, defenderían sus intereses y explicarían sus reclamaciones. 
Nada de esto suponía un cambio doctrinal y todo era compatible con las 
condenas recogidas en el Syllabus. Esta imagen tuvo éxito.2 
Con ella se reducía la actividad del Papa a su proyección externa, 
pero León XIII será algo más. Creó el 30 de octubre de 1902.la Pontificia 
Commissio de Re Biblica. Las palabras iniciales de su Carta Apostólica 
resumían sus fines: proteger y defender absolutamente la integridad de la 
fe católica en materia bíblica; promover, con el debido celo y competencia 
el progreso en la exposición o exégesis de los libros divinos... y dirimir las 
controversias de especial gravedad que pudieran surgir entre sabios 
católicos.3 
La fe, como sucedió en otros tiempos, se enfrentaba con el desafío 
de los que la juzgaban sólo una decisión personal, en la que nada contaba 
la revelación ni su transmisión por la Iglesia. Los racionalistas negaban la 
revelación y la inspiración de la Escritura. Toda la realidad es una 
construcción del hombre. La Biblia es un conjunto de relatos, que no 
reflejan los acontecimientos reales, sino que los inventan. Así sucede con 
la profecía, que o son escritas post eventum o responden a predicciones 
deducibles por causas naturales. Los milagros no revelan el poder de 
Dios. Lo más que puede decirse de ellos es que son hechos asombrosos, 
aún sin explicación. En el Nuevo testamento los evangelios y los escritos 
de los apóstoles deben atribuirse a otros autores. 
                                            
1 León XIII aceptó el valor y la importancia de la cultura histórica, aunque 
quizás no supo prever las consecuencias le método histórico-crítico, que 
afectaría a la exégesis bíblica, a la historia de los dogmas y a la Iglesia y a su 
historia. Alberigo, Giuseppe. 1981. “Dal  bastone alla misericordia. Il magistero 
nel cattolicesimo contemporaneo (1830-1980),  Cristianesimo nella Storia  II/2: 
500. 
2 Favret-Saada, Jeanne, en collaboration avec Contreras, Josée. 2004. Le 
christianisme et ses juifs. 1800-2000: 195-196 Paris: Editions du Seuil.. 
3 Vigilantiae studiique, carta apostólica  creando la Pontificia Comisión 
Bíblica, AAS 35 (1902-1903) 234-238 
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A esta corriente, extendida entre cristianos evangélicos, que “se 
atribuían el nombre de teólogos”, se unían otros hombres de ciencia, que 
rechazando la revelación, con igual intolerancia que los primeros atacaban 
la Biblia y difundían sus ideas, agrediendo de ese modo la fe de los 
sencillos. 
La Biblia era un conjunto de libros, cuyo contenido era complejo. Por 
eso había que emplear todos los medios que permitieran una lectura justa, 
de modo que pudiera establecerse con una precisión cada vez mayor su 
significado. Eso exigía conocimientos lingüísticos, arqueológicos, histórico, 
crítica textual... El estudio de las lenguas orientales y de la "ciencia que 
llaman crítica" es una exigencia que deriva de la misión del sacerdote: 
hacerse todo para todos y dar a quien se lo pida razón de su esperanza.4 
Los integrantes de la Comisión Bíblica, creada el 30 de octubre de 
1902, tendrán el deber de aprovechar todas las novedades que puedan 
ser útiles para la exégesis bíblica y "lo harán de uso común con sus 
escritos. Por lo cual cultivarán la filología y ciencias afines y seguirán sus 
avances".5 
 
La cuestión bíblica 
En la segunda mitad del siglo XIX aparece la cuestión bíblica. Se 
abre una revisión del modo en que la Escritura Santa era utilizada e 
interpretada. Jerónimo había influido en la exégesis católica La tensión en 
entre la tradición “adversus judaeos” y la “hebraica veritas” se resuelve en 
contra de esta. En el siglo IV se consolida el ideal del monje como modelo 
cristiano. Jerónimo se retira a Belén, porque añora la soledad y desea 
dedicarse al estudio de la Biblia. Esa vocación influyó en el “sesgo 
ascético” de la traducción que hizo al latín. 
Un segundo efecto de esta orientación fue una imagen de los judíos 
como “carnales y codiciosos”. Jerónimo se decanta por una lectura 
espiritual y no carnal de la Biblia. Rechaza la exégesis rabínica por ser 
                                            
4 León XIII, Providentissimus Deus, 18 de noviembre de 1893, Doctrina 
Pontificia. I Documentos Bíblicos, edición preparada por Salvador Muñoz Iglesias 
1955. Madrid, Editorial Católica, BAC : 215-216, 219 y 229-230. Se alude a este 
texto (1 Pt 3, 15-16):  
“Estén siempre dispuestos a defenderse delante de cualquiera que les 
pida razón de la esperanza que ustedes tienen Pero háganlo con suavidad y 
respeto, y con tranquilidad de conciencia. Así se avergonzarán de sus calumnias 
todos aquellos que los difaman, porque ustedes se comportan como servidores 
de Cristo”. 
5 No desconocía el Papa el ambiente que existía ya en la Iglesia. Por eso 
advertía: "Cultiven los nuestros, con nuestra total aprobación, la crítica, dada su 
utilidad para percibir plenamente el pensamiento de os hagiógrafos". El Papa 
reconocía la aportación que los exegetas católicos estaban recibiendo de los 
"extraños" y les pedía que fueran precavidos y supieran discernir. Letras 
Apostólicas de León XIII, "Vigilantiae", fundando la Pontificia Comisión Bíblica, 
30 de octubre de 1902, ibídem: 251 y 252-253. 
  




carnal y literal. La usará, tergiversándola, para probar que la Iglesia es el 
verus Israel y que el pueblo judío ha sido rechazado. 
“Mientras se consolida la nueva religión, están poniéndose las 
bases del anti judaísmo en la tradición cristiana, que tendrán 
consecuencias sombrías hasta épocas bien recientes”. Jerónimo, que 
estudió el hebreo y la exégesis rabínica, habló de la “Sinagoga de 
Satanás”, acusó a los judíos de seguir persiguiendo a “nuestro Señor 
Jesucristo”. Su ideal de exégesis se situaba en la antítesis de lo que 
llamaba “la letra” y “los vicios terrenales”.6 
Un estudio del filo-judaísmo entre 1789-1938, que tiene en cuenta el 
largo plazo, además es un “Pro judaeis”, rompiendo con la larga tradición 
del “Contra Judaeos”, son las dos novedades de un trabajo aparecido en 
el 2006. 7 
Los judíos emancipados, la solución de “la cuestión judía”, son un 
paradigma de la modernidad. La emancipación implicaba una conversión, 
porque si seguían siendo judíos no podrían salir de los ghetos. Por eso las 
relaciones de la Iglesia con los judíos ayudan a entender la relación de 
aquella con la modernidad. Desde 1848 se atribuye a los judíos la 
dirección de la revolución y se les acusa de beneficiarse de ella. 
Hasta la segunda mitad del XIX conviven en la iglesia el “pro 
judaeis” y el “contra judaeos”. 1848 es un cambio. Crece el anti-judaísmo, 
que se agudiza entonces, como sucedió en otros momentos de crisis en 
las relaciones de la Iglesia con los Estados. Hay una lógica entre la 
posición filo-judía de Vincenzo Gioberti y su neogüelfismo. 
 La categoría teológica –la controversia con los judíos- se 
transforma en instrumento de lucha política. Por eso, donde la Iglesia 
preconizó la abstención política de los católicos, como sucedió en Italia, no 
se produjo ese cambio. Posiblemente sea, en esta fase de abstención 
política cuando el anti-judaísmo se contamina de racismo y se hace anti-
semitismo. Habría que examinar si sucede lo mismo en España y en 
Francia. Los católicos intransigentes, antiliberales, contrarios o no “ralliés”, 
a las instituciones constitucionales, sean republicanas o monárquicas, 
¿fueron también antijudíos, antisemitas? 
La posición protestante sobre el libre examen en la interpretación de 
la Escritura evolucionó hacia posturas cada vez más radicales. La crítica 
de la filosofía kantiana al conocimiento objetivo se extendió al plano 
religioso. No existía una religión positiva, revelada e impuesta 
normativamente al hombre. La fe era una experiencia individual y la 
religión una forma de expresarla. Los dogmas son los símbolos con los 
cuales se expresa esa experiencia, no son fórmulas que fijan una doctrina. 
                                            
6 Fernández Marcos, Natalio. “Prólogo”, y González Salinero, Raúl. 2003. 
Biblia y polémica antijudía en San Jerónimo: 13, 205-210 y 218. Madrid: CSIC. 
7 Cesaris, Valerio de. 2006. Pro judaeis. Il filogiudaismo cattolico in Italia 
(1789-1938). Milano: Guerini e Associati. 
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La Escritura no es palabra de Dios, sino un testimonio escrito de la 
revelación divina. Siendo obra humana, el texto está sometido a error. La 
Biblia se transforma para los críticos:   ya no contiene una revelación, sino 
las construcciones dogmáticas de unos hombres. La revelación es un 
mito. Es imposible como hecho. 
En los años sesenta del siglo XIX se inició el protestantismo liberal 
que se prolonga hasta la I Guerra Mundial. Su figura central fue Adolf 
Harnack. En Francia, Ernest Renan culmina en 1883 la edición de su obra 
Histoire des origines chrétiennes.8 En 1872 se publicó el relato babilónico 
sobre el diluvio. Dos años más tarde, Julius Wellhausen expuso su teoría 
sobre el Pentateuco, una profunda revisión de la idea sobre la religión de 
Israel. En la década siguiente apareció una serie de publicaciones y se 
formula de una manera sistemática. En 1874 aparece la obra de Emil 
Schürer,  Geschichte des Jüdeischen Volkes in Zeitsalter Jesu Christi.9 
En 1891 apareció en Madrid La Biblia y la Ciencia.10 El prólogo a 
esta de Ceferino González, entonces obispo de Córdoba, reproducido 
como “Avant Propos”, programa, de la Revue Biblique en 1892, fue 
calificado por el P. J.-M. Lagrange, exegeta dominico, como una ruptura 
con la rutina "obstinadamente cerrada en sus trincheras".11 
Este texto, confesó Lagrange, contaba con la aprobación de León 
XIII. En Francia existe una tendencia a clasificar a todos en partidos. Eso 
hace muy difícil la búsqueda tranquila de la verdad por medio del estudio. 
Desde el comienzo, Lagrange afirma que la École Biblique no se alineaba 
ni con los conservadores ni con los “liberales”. Los primeros no prestan 
atención a la ciencia. Los segundos olvidan la tradición. La École Biblique 
se situaba en el programa del cardenal Zeferino González.12 
La posición del cardenal español se resume en estas afirmaciones. 
Es imposible un conflicto entre la Biblia y la ciencia. Porque un escritor 
cristiano no debe perder la serenidad, sino lanzar su mirada inquisitiva en 
todas las direcciones. Tiene derecho a marchar hacia la verdad "por medio 
de la observación y del trabajo experimental". La fe nada tiene que temer, 
sino mucho que esperar de la ciencia, cuando esta es imparcial y no se 
                                            
8  La obra, comenzó a publicarse en 1879. Paris: Calman Lévy Éditeur.  
Hay una edición en 8 volúmenes: Vol. 1. Vie de Jésus.- Vol. 2. Les apôtres.- Vol. 
3. Saint Paul.- Vol. 4. L'Antechrist.- Vol. 5. Les Évangiles et la seconde 
génération chrétienne.- Vol. 6. L'Église chrétienne.- Vol. 7. Marc-Auréle et la fin 
du monde antique.- [Vol. 8] Index général.  
https://archive.org/details/histoiredesorigi01renauoft 
9  Dos tomos. 1. Einleitung und politische Geschichte Palästina's vom J. 
175 vor Chr. bis 135 nach Chr; 2:  Die inneren Zustände Palästina's und des 
jüdischen Volkes im Zeitalter Jesu Christi Leipzig : J.C. Hinrichs Verlag.  
10 1891. La Biblia y la Ciencia: 2 vols (XLVII+618 y 687 pp. Segunda 
edición (Corregida y aumentada por el autor). Izquierdo y Cª. Sevilla, 1892. 2 
vols. (L+572 y 582 pgs.) Madrid:  Imprenta de A. Pérez   
11 Lagrange, J.-M. . 1892. “Avant-Propos”,  Revue Biblique 1: 11-16 
12 Lagrange-Cormier, 4 diciembre 1892, Montagnes, Bernard. 2004. 
Marie-Joseph Lagrange. Une biographie critique: 105. Paris: Cerf-Histoire. 
  




pone al servicio de intereses ajenos a ella. Nadie debe confundir la 
exégesis con la verdad, pues sólo es una investigación de la verdad. En 
eso se asimila a las otras ciencias. 
Si se presenta ese conflicto, hay que dudar de los datos de la 
ciencia o de la interpretación exegética. La ciencia no puede estar en 
contra de la verdad religiosa. La contradicción puede hallarse en la ciencia 
o en la teología. Por eso hay que examinar ambas antes de concluir que 
una verdad establecida por la teología niega el resultado de una 
investigación y que este se opone a una verdad de la teología. Los 
avances de la ciencia y de la teología han mostrado ya que la 
contradicción que parecía surgir, después quedaba superada.13 Con todo, 
las adquisiciones de las ciencias naturales y físicas, de la biología... 
exigían la conveniencia y hasta necesidad de modificaciones profundas en 
el sentido y alcance que los Padres de la Iglesia y los exegetas de otros 
tiempos daban a os textos bíblicos. 
Debe distinguirse entre la interpretación auténtica de la Iglesia y las 
interpretaciones variables de unos autores. Es obligado aceptar es esa 
diferencia. 
Toda la Biblia está bajo la inspiración de Dios. Aquello que afirma no 
puede contener error. Es necesario que los exegetas católicos sigan el 
desarrollo de las ciencias que afectan al conocimiento de la Biblia. Se ha 
de "indagar si esos conocimientos, de los que la ciencia y el hombre 
justamente se enorgullecen en nuestros días contradicen la verdad 
revelada". Hay que un revisar también afirmaciones hechas por la 
exégesis para ver si, en presencia de los descubrimientos y progresos 
realizados por la ciencia, pueden continuar sosteniéndose.14 
Estos años se inician sus excavaciones en la Palestine Exploration 
Found y la Deutscher Palästina Verein. Los descubrimientos permiten un 
conocimiento mejor del mundo en que se sitúan los relatos y los 
personajes del Antiguo Testamento. 
En 1902 apareció la obra de Alfred Loisy, L'Évangile et l'Église.,15 
una refutación de Adolf Harnack. Así lo dijo su autor al responder a las 
críticas recibidas. El Cardenal François Richard, junto con otros ocho 
obispos, condenó la obra el 17 de enero de 1903. 
                                            
13 Hablando de la historia, Ceferino González dice que la investigación 
sobre los pueblos antiguos de Oriente "ha venido a descubrir en nuestros días 
datos y elementos que, si por un lado afirman y corroboran la verdad y exactitud 
de los libros sagrados, por otro modifican el sentido y alcance que solía darse 
antes a algunos textos relacionados con la edad de algunos imperios y 
naciones". 
14 1955. Introducción de Salvador Muñoz Iglesias Doctrina Pontificia. I 
Documentos Bíblicos: 45-48. Madrid: Editorial Católica, BAC. Larrañaga, V. 
1948. “El cardenal Ceferino González y Su Santidad León XIII frente al problema 
bíblico de su siglo”, Estudios Bíblicos 7: 77-114. 
15  1902. Paris: Alphonse Picard et fils. 
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Se defendió Loisy en Autour d'un petit livre, publicado en octubre de 
1903.16 Sus adversarios preparaban una lista de 33 proposiciones, 
sacadas de sus escritos. El cardenal de París las envió al Santo Oficio, 
que en diciembre de este año ponía en el Índice de Libros Prohibidos 
cuatro obras de Loisy17. La iniciativa del arzobispo de París y la formación 
de una Comisión con los cardenales Rampolla, Vives y Tutó y Steinhuber 
fueron los precedentes de las decisiones tomadas en el verano de 1907.18 
León XIII, desde el principio, atendió a la transmisión de la fe, 
cuidando la forma en que se elaboraba y se enseñaba la teología y 
supervisando la difusión de los escritos que pudieran afectar al Magisterio 
de la Santa Sede.19 El 4 de agosto de 1879 publicó la encíclica Aeterni 
Patris sobre los estudios de la filosofía y su renovación según Santo 
Tomás,20 para “establecer para los en estudios filosóficos un método que 
no solo corresponda perfectamente al bien de la fe, sino que esté 
conforme con la misma dignidad de las ciencias humanas”. La filosofía, 
 
“si se emplea debidamente por los sabios, puede de cierto allanar y 
facilitar de algún modo el camino a la verdadera fe y preparar 
convenientemente los ánimos de sus alumnos a recibir la revelación; por 
lo cual, no sin injusticia, fue llamada por los antiguos, «ora previa 
institución a la fe cristiana», «ora preludio y auxilio del cristianismo», «ora 
pedagogo del Evangelio» (1-4). 
 
Se requiere  
                                            
16 Paris: Alphonse Picard et fils . En esta obra hay cartas a los obispos de 
Autun, el oratoriano Cardinal Adolphe Perraud, al de La Rochelle, Emile Le 
Camus, y al arzobispo de Albi, Eudoxe Mignot. 
17 L'Évangile et l'Église, Autour d'un petit libre, Études Évangeliques y Le 
quatrième Évangile. 
18 Rampolla fue presidente de la Comisión Bíblica. Cuando se preparaba 
la Pascendi, en su carta. del 30 de abril de 1907 a Hildebrand Hemptinne, abad 
primado de los benedictinos, recordaba el objetivo de la Comisión era 
proporcionar normas claras y seguras que, apreciando las conquistas de la 
ciencia, permitan preservar la tradición de la Iglesia y dar "nuevo impulso a los 
estudios bíblicos, tal vez más que nunca importantes en estos tiempos tan 
atormentados por la duda universal y por el evolucionismo racionalista". Doctrina 
pontificia. I Documentos Bíblicos, edición preparada por Muñoz Iglesias, 
Salvador. 1955: 277. 
19 Constitución apostólica sobre la prohibición y censura de los libros. 
Officiorum et Munerum, 1897, Acta Apostolicae Sedis 30: 388-400. 
20 Acta Leonis I 1878-1879, editado por Desclée de Brouwer, Brugis et 
Insulis 1887, 88-108. 
www.vatican.va/.../hf_l-xiii_enc_04081879_aeterni-patris_sp.html. 
1879.  “Pastoral sobre la encíclica “Aeterni Patris'” del obispo Ceferino 
González, O.P”, Boletín Oficial del Obispado de Córdoba 13: 634-655.  Sobre los 
estudios eclesiásticos, 1898-1899. “Carta al Ministro General de los Frailes 
Menores”, AAS 31:  264-267. 1899-1900. Depuis le jour, encíclica a los obispos y 
clero de Francia, 8 septiembre” Acta Apostolicae Sedis 32: 193-213. 
  





“un uso perpetuo y múltiple de la filosofía para que la sagrada teología 
tome y vista la naturaleza, hábito e índole de verdadera ciencia. En ésta, 
la más noble de todas las ciencias, es grandemente necesario que las 
muchas y diversas partes de las celestiales doctrinas se reúnan como en 
un cuerpo, para que cada una de ellas, convenientemente dispuesta en su 
lugar, y deducida de sus propios principios, esté relacionada con las 
demás por una conexión oportuna; por último, que todas y cada una de 
ellas se confirmen en sus propios e invencibles argumentos”. 
 
Pertenece a las ciencias filosóficas, defender religiosamente las 
verdades enseñadas por revelación y resistir a los que se atrevan a 
impugnarlas. Bajo este respecto “es grande alabanza de la filosofía el ser 
considerada baluarte de la fe y como firme defensa de la religión”. 
El Papa pide que se transmita con fidelidad la posición tomista.21  
León XIII recuperó la dimensión social del catolicismo. En esa operación 
se inserta la vuelta al tomismo.  Este neotomismo choca con algo que no 
es una escuela, sino una tendencia general, dice De Rosa, pues sale de 
círculos intelectuales que están buscando una estrategia que responda a 
la sociedad con métodos nuevos de organización de masas. El 
neotomismo se convierte en una pedagogía colectiva, que ni transforma ni 
pone en peligro la tradición dogmática. No sacrifica el componente 
ultramontano del catolicismo integral. Mantiene el programa del Syllabus, 
aunque lo actualiza y le quita las añoranzas medievalistas. 
Quienes, en este marco conceptual e ideológico, quisieron inspirar 
su lucha por superar las estructuras ya caducadas, tuvieron a su lado al 
Papa.  
La red de Cooperativas y de Cajas Rurales creada por la Opera dei 
Congressi en el norte, hizo creer a Luigi Sturzo que era una fórmula válida 
para Sicilia. Esa idea se confirmó al oír, en Caltagirone, a uno de los 
hermanos Scotton, quizás Gottardo, aunque De Rosa no lo dice 
expresamente.  
Participaba entonces, como era el caso también de Filippo Meda, en 
la posición intransigente de los católicos, también de los hermanos 
Scotton: nada con la Italia unitaria, que había usurpado los derechos del 
Papa. El intransigentismo era una premisa para la acción de los católicos. 
Eso significaba alinearse con los legitimistas. 
Hay que precisar esto. Los católicos eran legitimistas y su protesta 
contra los hechos consumados podría servir a otros intereses, 
exclusivamente católicos, pero en ninguna de las corrientes del 
movimiento católico en Italia se perdió de vista la diferencia entre la 
                                            
21 “…que la sabiduría de Tomás se tome de las mismas fuentes o al 
menos de aquellos ríos que, según cierta y conocida opinión de hombres sabios, 
han salido de la misma fuente y todavía corren íntegros y puros” 
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religión y la política, que lograría consolidarse en el movimiento 
democrático cristiano.22 
La Aeterni Patris trató de la importancia de la enseñanza de la 
enseñanza de la Sagrada Escritura.23 “El profesor, fiel a las prescripciones 
de aquellos que nos precedieron, deberá emplear para esto la versión 
Vulgata, la cual el concilio Tridentino decretó que había de ser tenida 
«como auténtica en las lecturas públicas, en las discusiones, en las 
predicaciones y en las explicaciones” (30), y la recomienda también la 
práctica cotidiana de la Iglesia (n. 27). El texto debe leerse respetándolo.24 
Se permite una libertad tutelada para la investigación bíblica,25 respetando 
como normal el sentido el sentido obvio y literal. 
Se alerta frente a “tanto deseo de novedades y de tal libertad de 
opiniones”,26 tratando de que los seminaristas no sean “engañados por las 
                                            
22 De Rosa, Gabriele. 1977.   Luigi Sturzo: 37-38 y 14-15. Torino: UTET. 
23 “Nuestro primer cuidado, por lo tanto, debe ser éste: que en los 
seminarios y en las universidades se enseñen las Divinas Letras punto por 
punto, como lo piden la misma importancia de esta ciencia y las necesidades de 
la época actual. Por esta razón, nada debéis cuidar tanto como la prudente 
elección de los profesores; para este cometido importa efectivamente nombrar, 
no a personas vulgares, sino a los que se recomienden por un grande amor y 
una larga práctica de la Biblia, por una verdadera cultura científica y, en una 
palabra, por hallarse a la altura de su misión. No exige menos cuidado la tarea 
de procurar quienes después ocupen el puesto de éstos. Será conveniente que, 
allí donde haya facilidad para ello, se escoja, entre los alumnos mejores que 
hayan cursado de manera satisfactoria los estudios teológicos, algunos que se 
dediquen por completo los resultados que son de esperar, queremos darles 
algunas instrucciones más detalladas. (n. 24) 
24 “Después de establecida por todos los medios, cuando sea preciso, la 
verdadera lección, habrá llegado el momento de escudriñar y explicar su sentido. 
Nuestro primer consejo acerca de este punto es que observen las normas que 
están en uso respecto de la interpretación, con tanto más cuidado cuanto el 
ataque de nuestros adversarios es sobre este particular más vivo. Por eso, al 
cuidado de valorar las palabras en sí mismas, la significación de su contexto, los 
lugares paralelos, etc., deben unirse también la ilustración de la erudición 
conveniente; con cautela, sin embargo, para no emplear más tiempo ni más 
esfuerzo en estas cuestiones que en el estudio de los libros santos y para evitar 
que un conocimiento demasiado extenso y profundo de tales cosas lleve al 
espíritu de la juventud más turbación que ayuda” (n. 29). 
25 “Por esta ley, llena de prudencia, la Iglesia no detiene ni coarta las 
investigaciones de la ciencia bíblica, sino más bien las mantiene al abrigo de 
todo error y contribuye poderosamente a su verdadero progreso (n. 30) 
26 No es preciso, sin embargo, creer que tiene cerrado el camino para no 
ir más lejos en sus pesquisas y en sus explicaciones cuando un motivo 
razonable exista para ello, con tal que siga religiosamente el sabio precepto 
dado por San Agustín: «No apartarse en nada del sentido literal y obvio, como 
no tenga alguna razón que le impida ajustarse a él o que haga necesario 
abandonarlo» (n. 33), 
  




falacias de los racionalistas y por el fantasma de una erudición superficial” 
(n. 36). 
La necesidad de preparar a los sacerdotes se concreta: “en primer 
término, el estudio de las antiguas lenguas orientales y, al mismo tiempo, 
en el de la ciencia que se llama crítica” (n. 39). En la Biblia hay una 
sabiduría especial que requiere acercarse a ella con una actitud 
adecuada.27  
En un texto escrito en 1880, Eudoxe Mignot, que aún no era obispo, 
reflexionaba sobre el evangelio y la historia. Una tradición cristiana de 
siglos hace que pensemos que los primeros cristianos tenían las mismas 
ideas que nosotros. Ni se nos ocurre creer que pudieron tener de Jesús 
una idea diferente a la nuestra. Esa creencia la han desmontado los 
historiadores modernos. Por eso cada vez más se reconoce la necesidad 
de no descalificar a la ligera lo que el pensamiento actual plantea ni 
atribuir a los siglos en exclusiva anteriores nuestra admiración y 
entusiasmo. En concreto, podemos preguntarnos si el cristianismo de los 
primeros siglos era igual que el nuestro.28 
 
“A nuestro alrededor, pero sin nosotros” 
Durante muchos años Louis Duchesne fue a su pueblo a pasar el 
verano. Salir del Institut Catholique le devolvía a la vida diaria de la Iglesia, 
con vicarios de ciudad y curas rurales que no necesitan la ciencia, porque 
eso suponía trabajo y poco gozo. Le decía a Loisy que así será su vida 
cuando regresaran ambos a sus lugares de nacimiento por enfermedad… 
“en nous surmenant dans la dure critique de l’enseignement quotidien”. 
Eran tiempos duros. El Gobierno de la República perseguía a los 
católicos. Los obispos racionaban el aire y la luz a historiadores y 
exegetas… En Roma, dominaba la escolástica, mientras que la ciencia 
avanzaba “a nuestro alrededor pero sin nosotros”. El Índice acababa de 
condenar dos obras de Ernest Renan, omitiendo una que había aparecido 
entre cada una de ellas. “C’est tout ridicule!”. 
                                            
27 “Exhortamos, por último, paternalmente a todos los alumnos y ministros 
de la Iglesia a que se acerquen siempre con mayor afecto de reverencia y 
piedad a las Sagradas Letras, ya que la inteligencia de las mismas no les será 
abierta de manera saludable, como conviene, si no se alejan de la arrogancia de 
la ciencia terrena y excitan en su ánimo el deseo santo de la sabiduría que viene 
de arribas(65). Una vez introducidos en esta disciplina e ilustrados y fortalecidos 
por ella, estarán en las mejores condiciones para descubrir y evitar los engaños 
de la ciencia humana y para percibir y referir al orden sobrenatural sus frutos 
sólidos; caldeado así el ánimo, tenderá con más vehemencia a la consecución 
del premio de la virtud y del amor divino: “Bienaventurados los que investigan 
sus testimonios y le buscan de todo corazón” (n. 55). 
28  Études sur les évangiles, 1880, citado en Sardella, Louis-Pierre. 2004. 
Mgr. Eudoxe Irénée Mignot (1842-1918). Un évêque français au temps du 
modernisme: 521. Paris: Cerf Histoire.  
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El 15 de agosto de 1881 participó Louis Duchesne en la procesión 
de su pueblo.  Lo que sigue, una larga cita, lo considera Loisy revelador de 
lo que su amigo pensaba esos días, cuando estaba a punto de viajar a 
Alemania 
La historia mostraba que la Iglesia supo adaptarse a la situación 
cultural de quienes oían su predicación. Ahora habría que remover los 
obstáculos que la separan de los científicos. Eso suponía que se habían 
acabado la teología y la vieja exégesis. Había examinado esos días los 
sinópticos. Había desacuerdos de detalle entre ellos.  Que se esforzaran 
los teólogos en armonizarlos. Había, sin embargo dos cosas que 
resistirían esa pretensión. 
Una, la impresión general producida por Jesús en los que se 
acercan a él, en aquellos que lo cuentan por escrito y en los que predican 
e inculcan su espíritu entre aquellos que los rodean. La otra, el hecho de 
que los discursos de Jesús se sitúan en relatos divergentes. 
Duchesne comenta el 28 de agosto a Loisy: a medida que veo 
despertarse tu espíritu sobre asuntos muy graves y repudiar las 
venerables convenciones, tengo necesidad de prevenirte sobre el 
desánimo, sobre la duda. Quería que los malos momentos pasados por él 
fuera una experiencia provechosa para su amigo.29 
Pocas semanas más tarde, el 8 de marzo de 1882, escribe: “Ligne 
de conduite. D’un côté, la routine se prenant pour la tradition; de l’autre, la 
nouveauté se prenant pour la vérité”. 
La tradición no es la fe y la novedad no es la ciencia. Cada una de 
estas dos actitudes, de estos dos espíritus, lucha en el terreno bíblico. Se 
preguntaba si alguien era capaz de “tenir entre la foi et la science le juste 
milieu. Celui sera mon maître”.30 Había que evitar dar o negar demasiado 
al racionalismo. Una y otra posición sería equivocada. Estaba sin guía en 
esta vía media, pero creía en ella y, por eso, seguirá desconfiando de los 
dos extremos. Pedía a Dios veinte años de salud, de paciencia, de trabajo, 
 
“avec cet esprit de discernement, de sincérité, d’humilité, qui permet à la 
science chrétienne de se produire sans danger pour le savant,  à 
l’édification de l’Église et à la confusion de ses ennemis” .31 
 
                                            
29 “Et c’est un devoir, car rien ne me serait douloureux comme de penser 
qu’en suivant une voie que j’ai contribué à vous ouvrir, vous pourriez rencontrer 
certaint serrements de couleur”. Loisy Alfred 1930. Mémoires  pour servir à 
l’histoire religieuse de notre temps, tome premier  1857-1900: 97-98 Paris : Émile 
Nourry Éditeur,  
30 Cuando habla de Louis Duchesne páginas más abajo, dice que se 
limitó a proporcionarle libros y compartir con él las cuestiones cuya solución 
buscaba, ibídem: 104 y 135. 
31  Borràs i Feliu, Antoni . 1974. “Filosofía-teologia en el plateig 
modernista”, Analecta Sacra Tarraconensia XLIV/1: 170.  
  




25 de julio de 1882, Louis Duchesne respondía a una pregunta de 
Pierre Batiffol.32 Temía que muchas formas vigentes en la Iglesia tuvieran 
que desaparecer, si Dios quiere reconciliarla con la sociedad moderna. El 
Papa no debería estar preocupado de urdir una serie de hilos políticos 
para recuperar su poder temporal e imponer al mundo las leyes de la 
Iglesia.  Había de preocuparse, sobre todo, de los oficiales de su ejército 
y, al menos, algo de las tropas que desertaban masivamente 
Se necesitaba energía para reformar la formación y la disciplina 
eclesiásticas. No la tenía León XIII, un teórico y un diplomático. Por lo 
demás ningún papa lo haría. Las jerarquías, destinadas a conservar, 
jamás reforman. Esta es una obra individual, como sucedió en los siglos 
XVI y XVII. La misión del Papa debería ser impedir que la jerarquía 
eclesiástica y sus consejeros continuaran manipulando la religión y que el 
periodismo católico la respetara, pero no lo haría. 
 
"Chrétien sincères et libres, il ne faut compter que sur nous, nous 
fortifier dans la honnêteté, la franchisse, la abnégation et laisser venir les 
événements, certains que, si la religion ne disparaît de ce monde, les 
efforts éclairés que nous font pour elle, y auront contribué". 
  
Duschesne estaba convencido de que el espíritu religioso estaba 
despareciendo del mundo y esa era su principal carencia. Loisy, en 
cambio, creía que, pese a la crisis de la Iglesia, el espíritu religioso 
renacía. Duchesne amaba la ciencia y la Iglesia en una época en que ellas 
no se amaban. No podía ponerlas de acuerdo. Por eso eligió vivir en paz, 
a su sombra tutelar. La oportunidad se la dio a École Française, de Roma. 
Podía habitar en un mundo civil, al que no importaba si uno era 
eclesiástico o seglar.33 
¿Es la historia enemiga de la verdad? ¿Se conjura contra la Iglesia? 
A las dos preguntas respondió León XIII en el breve, Saepe numero, de 18 
de agosto de 1883.34 En él invitaba a los católicos a usar los instrumentos 
cognoscitivos y los métodos críticos, seguro de que esa línea no dañaría a 
la Iglesia, sino que contribuiría a su defensa. 
Ruggero Bonghi, el filólogo y político italiano, dijo que este 
documento llevaba a la Iglesia a reconocer su historicidad y, por tanto, a 
aceptar cambios en sus formas de gobierno y de relacionarse con la 
sociedad. La Civiltà Cattolica replicaba: ningún investigador serio dejará 
de reconocer que la Iglesia, a lo largo de los siglos, ha mantenido fijos y 
permanente estos dos datos: ha sido una monarquía papal y ha ejercido 
una potestas indirecta sobre la sociedad civil.  
                                            
32 Poulat, Emile. 1962. Histoire, dogme et critique dans la crise 
moderniste : 364-392. Tournai : Casterman. 
33 Citado por Poulat, Émile. 1982. Modernistica. Horizons, physionomies, 
débats : 155 y 159-160. Paris: Nouvelles Éditions Latines. 
34 Acta Leonis XIII, III, Roma 1881 :1905, reimpr. Graz 1971. 
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En los primeros meses de 1883 a propósito de la Histoire critique de 
l’Ancien Testament35 y Histoire du Peuple d’Israël,36 comenta Loisy que 
Renan era muy propenso a ironizar sobre las cosas religiosas.  Lo que 
escribió el 10 de febrero, testifica, dice Loisy, que “moi je me tenais en 
garde contre quiconque ne me paraissait pas prendre suffisamment la 
religion au sérieux”. Esos mismos meses denuncia que Renan le había 
ayudado, pero lo decisivo fue su experiencia.37 
En el verano de ese mismo año, Loisy redactaba un Dialogue fictif 
entre un jeune savant et sa mère Église. Mantener inmutables el conjunto 
de instituciones y doctrinas podría conducir a quien las estudiaba a la 
conclusión de que, con esa pretensión, se faltaba a la verdad. En ese 
momento Loisy se conformaba con decir que los principios eran 
inmutables, pero podría perfeccionarse la forma de exponerlos. Los 
católicos podrían usar la crítica histórica para, abandonando las viejas 
fórmulas, “conserver au monde la substance même de la vérité”. 
Esa posición fue aceptada. Exegetas e historiadores se empeñaron 
en mostrar que la verdad de la Iglesia no estaba encadenada a 
ordenamientos institucionales, ni a formulaciones doctrinales de otros 
tiempos.38 
El 6 de julio de 1883 escribe en su diario: “L’Église est à l’heure 
présente un obstacle au développement intellectuel de l’humanité”. Ese 
hecho no deriva de sus principios ni de su constitución, sino de abusar de 
ellos fácilmente. El intento de detener la marcha de la humanidad es tan 
inútil como el de tratar de que los ríos vuelvan hacia sus fuentes. 
La Iglesia no comprende esta situación deplorable, que ella misma 
se crea. ¿Podría descubrir su error y ponerse a la cabeza del avance de la 
ciencia?  Loisy afirma su fe en que lo conseguirá, porque es una 
institución divina, a no ser que la crisis que padece sea la última, la que 
precede al final de la humanidad. 
Al día siguiente anota que la crisis afecta a tres aspectos de su 
enseñanza. La moral es la menos envejecida. Los dogmas y la pretensión 
de Iglesia de tener un estatuto privilegiado, que ella considera como 
absolutos, se asientan en formas que no tienen ya curso en la sociedad. 
                                            
35  1866 Paris: M. Lévy. Los autores son Abraham Kuene, A. Pierson y 
Ernest Renan. El tomo I: Les Livres Historiques.  
36 Hay una edición en español. 1970. Historia del Pueblo de Israel. 
Barcelona: Editorial Iberia  
37 Años más tarde, comentando una conversación Casati-Von Hügel en 
Molveno en agosto de 1907, Loisy dice que hay dos grandes influencia en su 
obra: Renan y Newman, negando la que le atribuían de Friedrich Paulsen, autor 
de Einleitung in die Philosophie (1892), traducida a varias lenguas,  y de 
Philosophia militans. Gegen Klerikalismus und Naturalismus (1901). Era un 
positivista, conocedor de Kant. Loisy, Alfred. 1931. Mémoires pour servir à 
l'histoire religieuse de notre temps. II (1900-1908): 560. Paris : Émile Nourry. 
38 Menozzi, Daniele. 1984. “La Chiesa e la storia. Una dimensione della 
cristianità da Leone XIII al Vaticano II”,  Cristianesimo nella Storia V/1: 72-73. 
  




La sociedad y la Iglesia tienen que reconocer sus limitaciones. La primera 
pretende que la ciencia es la clave de todo. No es así. Ante esas 
“aspiraciones desordenadas” de esta joven ciencia, la Iglesia se inquieta y 
no lo entiende. Le importa que cada uno tenga en regla su conciencia, 
porque hemos de morir y lo que importa es tener un lugar en paraíso. 
En una meditación sobre su vida, recogida en sus cuadernos de 
1882-1883, concluye:  
 
“Voilà où je suis: toujours convaincu de la nécessité de la religion, 
de la divinité du christianisme, du rôle bienfaisant  qui appartient à l’Église 
dans tous les siècles…” 
  
En la primavera de 1884 Loisy veía cómo su tesis “De divina 
scripturarum inspiratione” se fue abajo.39 Loisy perdió sus creencias 
religiosas en 1885, a los 28 años de edad. Eso dice Albert Houtin. 
Llegaba, a esa edad, a la misma situación en la que se encuentran los 
sacerdotes reflexivos y sinceros consigo mismos.40 
Le faltó serlo con los demás y con la Iglesia y abandonarla. 
Decidieron hacer carrera dentro de ella. Justificaron su decisión en el 
papel social y moral que el catolicismo jugaba, sus principios de orden, de 
entrega, que garantizan la felicidad de la familia y la paz social. Loisy no 
consiguió ser obispo. 
El 19 de abril de 1889 escribió en su diario. Había dejado de 
escribir. Había quemado algunos cuadernos. Ahora anotaba que había 
muchas pequeñas cosas en las memorias de un hombre grande. Cuando 
no se es, es bueno mirarse, y lo que se contempla no da para crear un 
cuadro hermoso... 
Notaba que, si alguien las hubiera leído, habría visto una gran 
diferencia entre la vida real y las apariencias. En lugar de una persona 
tranquila, era un alma profundamente inquieta, en lugar de un corazón 
seco y estrecho, su universo estaba lleno de sentimientos 
apasionadamente tiernos, en lugar de una vida de estudio colmada sólo 
en la búsqueda de la verdad, vivía una existencia atormentada de dudas, 
de ambiciones y... “con todas las decepciones". 
Consideraba a Louis Duchesne un "buen profesor de egoísmo". Se 
preguntaba si tenía afecto a sus alumnos. Creía que no, porque hasta 
ahora eran ellos los que se habían preocupado poco de él. Era consciente 
de las contradicciones.41 
                                            
39 Loisy, Alfred. 1930.  Mémoires  pour servir à l’histoire religieuse de 
notre temps, tome premier  1857-1900: 47, 54, 58, 71, 81, 102, 109, 118-120 y 
136. Paris: Émile Nourry Éditeur, 
40 Poulat, Emile. 1962: 332-363. 
41 De ellas hay que hablar incluso en el terreno intelectual. Siendo 
apasionadamente crítico, haciendo del derecho a la libertad de quien trabaja en 
la crítica histórica, se dejó arrastrar por el dogma de su tiempo: la evolución y el 
progreso sin límite, el dogma de la "perfectibilidad humana", el salto cualitativo 
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Fue este el rasgo más destacado de su personalidad, que, en sus 
relaciones con los otros, le llevó a pensar siempre contra alguien. Era eso 
lo que lo mantenía despierto y lo sostenía. Las obras que combatió con 
mayor dureza fueron aquellas en las que más se inspiró para las suyas. 
Su pensamiento no fue muy original, pero supo expresarlo con formas 
muy personales. Ecléctico, supo elegir bien, tuvo un juicio fino. 
Félix Sartiaux dijo que Loisy supo rodearse de la aureola de la 
ciencia y de la persecución. Algunos de sus devotos vieron también la de 
la santidad. Parecía un "confesseur de l'Évangile persécuté par sa 
sincérité critique". Y concluye: "Je fuis séduit". 
Se dio cuenta de que no había alcanzado la gloria que esperaba. 
Sufrió por eso. El destino no le concedió su favor. No supo gozar de su 
influencia, de las simpatías que adquiría, de los fervores que despertaba. 
No supo conservar lo que se le ofrecía. "La manque de générosité de 
l'homme  explique profondément les limites de sa œuvre et de sa 
pensée".42 
¿Era justa esta apreciación de Albert Houtin? Respondiendo a las 
acusaciones de ser un racionalista, Loisy dice que “la suerte estaba 
echada” en 1886. No se había ligado a sus tesis, si no con muchas 
reservas y para usarlas como hipótesis. Fue la Biblia la causa primera y 
principal de su evolución intelectual. Se hizo crítico porque la había leído 
antes con seriedad. Las demás explicaciones, cuando no son ficticias, o 
irreales, carecían de importancia o solo en la medida en que se unen a la 
causa principal.43  
En 1885, Loisy se cree capaz de conciliar -le juste milieu- la 
tradición de la Iglesia y el progreso científico, sin afectar a “la substance 
du dogme théologique”. A comienzos de 1886 le parecía inútil ese 
compromiso. Vio con claridad que sus opiniones sobre la Biblia y sobre 
Jesucristo y sobre las otras creencias cristianas, eran incompatibles con la 
ortodoxia.  Se inicia entonces ese proceso de abandono, de corte con lo 
que lo limitaba su libertad.44 
                                                                                                                                  
en la evolución biológica... Consagrado a una vida de estudio,  la vida intelectual, 
el pensamiento, sólo le interesaba como medios al servicio de un fin moral: la 
entrega al bien de la humanidad. 
42 Houtin Albert et Sartiaux, Félix. 1960. Alfred Loisy. Sa vie, Son œuvre: 
45, 56-57 y 291-299. Manuscrit annoté et publié avec une bibliographie Loisy et 
un index bio-bibliographique par Émile Poulat, Paris: Éditions du Centre National 
de la Recherche Scientifique., La referencia en la nota anterior, ibídem: 245 y 
248-249 
43 Loisy, Alfred. 1930: 155. 
44 Reproduce estas dos notas de su diario, 15 de noviembre de 1886. 
Sentía su alma más sensible que nunca al bien. Su corazón estaba enfermo, 
porque no puedo amar y, sin embargo, dice, soy capaz de ello y lo necesito. Por 
lo demás he hallado la paz espiritual y la de la conciencia.  Cree que debe cuidar 
su salud. Era su primer deber porque aseguraba a así su libertad de juicio, la paz 
de la inteligencia y la medida de la dicha que puedo tener. Loisy, Alfred. 1930 : 
150. 
  





Umberto Benigni y su organización 
En el otoño de 1883 aparecía una obra de Charles Périn.45 En ella 
se recogía un trabajo anterior de este profesor de Lovaina.46 Con el 
término modernismo designa la pretensión de sustituir una sociedad en la 
que la vida privada y la pública estaban regidas, directa o indirectamente 
por Dios y por la Iglesia, por otra, donde el orden social lo decide el 
hombre autónomamente. Eso explica que modernismo sea el antónimo de 
medievalismo. 
Se inicia así la construcción de unos conceptos que servirán para la 
condena del modernismo, porque postula una sociedad secularizada, o la 
consiente, criticando la cristiandad medieval. Se favorece la 
desintegración de un sistema que había durado tanto que creó la 
sensación de que era inmutable y se aceptaba como un ideal que debía 
mantenerse siempre. 
En 1919, el director en España de la obra de entronización, José de 
Calasanz Baradat, decía que “para reinar, Cristo quiere seguir este 
camino: primero imperar en los individuos, luego en las familias, más tarde 
en las sociedades, y finalmente en los reyes”. 
El 30 de mayo de ese año, en la fiesta de San Fernando Rey, ante 
la estatua del Corazón de Jesús en el Cerro de los Ángeles, tuvo lugar el 
acto de consagración. Alfonso XIII proclama allí que Jesucristo había 
venido al mundo para la felicidad eterna y temporal de quienes guardan 
sus leyes. 
Daniele Menozzi cree que el texto parecía establecer una relación 
entre reinado social de Jesucristo y monarquía absoluta. No es una 
conclusión, porque esa fue la interpretación dada por el Rey en presencia 
de Pío XI en noviembre de 1923, unas semanas después de haber 
aceptado la dictadura de Primo de Rivera.47 
El modernismo se idéntica como la adhesión de los católicos al 
proceso secularizador iniciado por la revolución. Para quienes juzgaban 
esto un mal, la medicina era la completa sumisión a las directrices del 
Papa. No cabían matices ni la menor concesión. La contraposición entre 
dos modelos de sociedad, cristiandad y secularización, se presentaba 
como la eterna lucha entre Dios y Satán. 
El modernismo católico no fue la causa de la secularización. Al 
contrario, fue un  
 
                                            
45  1883. Mélanges de politique et d’économie, Paris: Lecoffre 1883. 
46 “Le modernisme dans l’Église d’après les lettres inédites de La 
Mennais  (sic)”, Revue Trimestrielle, 15 octobre de 1881: 1-45. 
47 Menozzi, Daniele. 1997. “Una devozione politica tra ‘800 e ‘900. 
L’intronizazione del S. Cuore nelle famiglie”, Rivista di Storia e Letteratura 
Religiosa 33: 57-60. 
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“esfuerzo por encontrar un punto de contacto entre la secularización de la 
contemporaneidad y una Iglesia que, impulsada por el espíritu abierto de 
León XIII, quiso acortar las distancias entre sociedad civil y sociedad 
religiosa, entre filosofía y ciencia, de una parte, y teología y disciplinas 
religiosas por otras”.48 
 
El modernismo será definido como la reclamación innegociable de la 
autonomía, proyectada a un reformismo social y religioso, y que 
modificaba las relaciones Iglesia-sociedad y abría la puerta a la 
independencia de los católicos en sus iniciativas económicas y sociales. 
La Pascendi Dominici Gregis advertirá que el final de la cristiandad 
medieval conducía al sometimiento de la Iglesia al Estado. Pío X habló del 
Reinado Social de Cristo, fórmula que será recogida por como Pío XI. 
En esta confrontación tuvo un papel directivo Umberto Benigni. 
Nació en Perugia 30 marzo 1862. Ingresó en el seminario a los 11 años. A 
los 18, Federico Pietro Foschi, recién nombra arzobispo de Perugia, lo 
destinó a la secretaría del obispado. Permanece allí desde 1880 hasta 
1893, que marcha a Génova. 
Durante doce años enseñó teología en el seminario diocesano de 
Perugia. Fue asistente eclesiástico de las Opere Diocesane. Fundó el 
Comitato Diocesano de la Gioventù Cattolica, y el Circolo Cattolico y una 
sociedad católica de socorros mutuos. Dirigió Il Monitore Umbro y La 
Rassegna Sociale. 
En 1893 fue nombrado director de L’Eco Italia, que se llamará luego 
La Liguria, muy bien considerado en el Vaticano por defender la “política 
papal intransigente”. 
Llamado a Roma en 1895 para hacer estudios de historia, colaboró 
en Il Bessarione, revista de temas orientales. Esos años publicó un estudio 
muy documentado sobre la doctrina económica cristiana antes de 
Constantino y otro sobre la legislación y administración agrícola del 
gobierno papal, acusado entonces, en una publicación alemana, de haber 
arruinado los intereses agrarios del país. Este estudio se publicó en 
alemán. 
León XIII nombró a Benigni empleado en la Biblioteca Vaticana, 
profesor de Historia en el Seminario Romano y miembro de la comisión 
histórico-litúrgica en la Congregación de Ritos. 
En 1900, era redactor de política internacional La Voce della Verità, 
de la que llegó a ser director hasta septiembre de 1903. Con la aceptación 
de la Santa Sede inició en 1901, en ese diario oficioso, una campaña 
contra la Democracia Cristiana, contra Murri y sus seguidores y también 
contra el modernismo intelectual de Salvatore Minocchi.  
Se equivocan, pues, quienes tratan de hacer a Benigni un liberal en 
la etapa de León XIII, que lo apreciaba y estimaba mucho sus campañas 
                                            
48 Llera, Luis de.1994. “Modernidad y postmodernidad: de la 
especialización a la interdisciplinariedad”, Religión Y Literatura en el modernismo 
español, 1902-1914: 59. Madrid: Actas. 
  




periodísticas. Poco antes de su muerte, en una audiencia a la asociación 
de sacerdotes terciarios franciscanos, de la que Benigni era miembro, 
cuando lo presentó al Papa el cardenal Vives y Tutó, este dijo: “Benigni, mi 
antiguo seminarista, se merece mucho honor”. 
Dejado el periodismo, regresó a la Biblioteca Vaticana y al 
Seminario Romano. Fue profesor también en el Colegio de Propaganda y 
en el Seminario Vaticano. En 1904 fue minutante en Propaganda Fide. En 
1906: subsecretario de de la Congregazione degli Affari Ecclesiastici 
Straordinari. Tras la reforma de la Curia, ese cargo convirtió a Benigni en 
prelado de la Casa de Su Santidad. Benigni se encargó del servicio de 
prensa y de información. 
En 1911, queriendo el Papa que siguiera en la Secretaría de Estado 
y teniendo que promocionarlo al cumplir cinco años en su puesto, Pío X lo 
hizo Protonotario Apostólico Participante, abandonando el puesto de 
subsecretario, pero siguiendo a su servicio personal, directamente a las 
órdenes del cardenal Merry del Val.49 Este nombramiento fue una señal 
para sus seguidores. 
 
“Votre nomination est une preuve non douteuse de la confiance qui 
met le Saint Père dans le dévoué et vaillant prêtre que vous est... est en 
solennel encouragement de tous vos innombrables amis qui ne cesserons 
d’écouter vos conseils dans le furieux combat qu’il nous faut livrer contres 
toutes les sortes d’ennemis de l’Eglise”.50 
 
Benigni en 1904, tras la condena de los dos libros de Loisy,  puso 
de relieve que esa medida y las tomadas por el Papa en relación a la 
Acción Popular Católica y a la Democracia Cristiana, combatían dos 
formas de un mismo error: el modernismo.51 
Respondiendo a las calumnias de quienes decían que fue liberal y 
demócrata con León XIII y reaccionario con Pío X, Benigni recuerda las 
etapas de su vida. Fundó la Rassegna Sociale en 1892. Era la primera 
revista de sociología católica, vinculada a la redacción de La Voce della 
Verità. 
L'Italie desmentía que Umberto Benigni hubiera trabajado en La 
Voce della Verità durante los tres últimos años del pontificado de León 
XIII. Se dijo que había sido despedido después de estar en el diario 8 
meses. La información era falsa. Benigni ingresó primero como redactor 
en 1900 y estuvo en el diario hasta septiembre de 1903. En los tres años 
últimos fue de hecho y de derecho director de este órgano oficioso de la 
                                            
49 Nota mecanografiada, sin fecha, dos copias, ASV Fondo Benigni 48 
7095 y 7096 118-121. 
50 Jonckx-Benigni, 8 marzo 1911, ASV Fondo Benigni 53 7927 189 
51 Menozzi, Daniele. 2000. “Antimodernismo, secolarizazione e cristianità”, 
Il modernismo tra la cristianità e la secolarizzazione: 61-71., a cura di Alfonso 
Botti e Rocco Cerrato, Urbino: QuattroVenti. 
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Santa Sede. Cuando dimitió, le pidieron que continuara. Diez meses 
después de su salida, se cerró La Voce. 
Durante todo este tiempo conoció la evolución antipapal de lo que 
entonces se llamaba "murrismo" y que se destapó luego como el 
modernismo social y político. En 1896 Benigni dirigió una solicitud al Papa 
para poder trabajar en la Biiblioteca Apostolica Vaticana, de modo que, 
asegurada su subsistencia, pudiera dedicarse a los estudios históricos.52  
Cuando fue elegido Pío X, dimitió de su oficio en la Rassegna y se 
dedicó a sus estudios de Historia de la Iglesia y a su trabajo en la 
Biblioteca Vaticana, primero, y luego en Propaganda Fide. 
Se dijo también que su revista mensual, Miscellanea di Storia 
Ecclesiastica e Teologia positiva tuvo tendencias modernistas. Esa 
imputación se fundaba en que era una obra tan moderna como 
antimodernista. Se le acusó también de su condición de fundador y 
director de Miscellanea di Storia e Cultura Ecclesiastica, en que, se decía 
que habrían trabajado los que luego fueron denunciados como 
modernistas. No era verdad. La revista ofreció al clero joven lectura y 
colaboración en una publicación científica y ortodoxa. 
Su competidora en Roma fue la Rivista Storico-critica di Scienze 
Teologiche,53 aparecida en 1905,54 Benigni se quejó de que Buonaiuti no 
le hubiera comentado nada.  Este se excusó, porque su papel en la 
redacción no era "prima pars". El primer director fue Giuseppe Bonaccorsi, 
Misionero del Corazón de Jesús, un experto en Nuevo Testamento, 
discípulo de. Giovanni Genocchi. Fue director de la revista un semestre.55 
Benigni dejó Miscellanea por no poder dedicarle el tiempo 
necesario, dado su trabajo en la Secretaría de Estado.56 El Papa y el 
cardenal Merry la apoyaron moral y materialmente. Siempre había sido fiel 
a las directrices del Papa, por eso jamás tuvo que rectificar. 
                                            
52 ASV aff.eccl. ,Stati Ecclesiastici fasc. 378 pos. 1179 
53 Esta revista apareció en 1905. Estuvo dirigida por Buonaiuti. Tenía 
varias secciones: teología histórica, historia y literatura bíblica, historia y 
literatura cristiana, historia y literatura oriental, hagiografía, liturgia, arqueología y 
arte. Entre sus colaboradores, Umberto Fracasini. Cuando apareció la Pascendi 
en septiembre de 1907, la revista se adhirió a la encíclica. No secundó en 
cambio la campaña antimodernista. El Santo Oficio la condenó con un decreto 
del 10 de septiembre de 1910. Y dejó de editarse. 
54 Tenía varias secciones: teología histórica, historia y literatura bíblica, 
historia y literatura cristiana, historia y literatura oriental, hagiografía, liturgia, 
arqueología y arte. Colaboró Umberto Fracasini. Cuando apareció la Pascendi 
en septiembre de 1907, la revista se adhirió a la encíclica, pero no secundó la 
campaña antimodernista. El Santo Oficio la condenó con un decreto del 10 de 
septiembre de 1910. Y dejó de editarse. 
55 En esta carta, Buonaiuti dice a su antiguo maestro que no ha tenido 
intención de desagradarle con su silencio ni con dejar de visitarle. Carta sin 
fecha, pero de 1905, ASV Fondo Benigni 6 818 202. 
56 "Benigni alla "Voce della Verità", 21 y 24 agosto 1911, ASV Fondo 
Benigni 6 800 160. 
  




Cesó también como profesor, al ser al ser llamado a la Secretaría 
de Estado en 1906, como sotto-segretario de la Congregazione degli Affari 
Ecclesiastici Straordinari. Lo fue hasta 1911. La revista desapareció. 
Este nombramiento lo atribuyó Ernesto Buonaiuti al cardenal Merry 
del Val. Bedeschi hace suyo el testimonio de la “Disquisitio” sobre las 
objeciones, que figura como anexo a la causa de Pío X.57 
La Correspondence de Rome no era un periódico, sino un resumen 
de prensa.58 En 1904 Benigni publicaba unas correspondencias de Roma 
en el Diario de Barcelona.59 La organización Benigni tenía corresponsales 
en Francia, Bélgica, Alemania y Polonia. Integraban su organización 
Correspondence de Rome,60 La Vigie, La Critique du Libéralisme, de 
Emmanuel Barbier, y La Correspondence Catholique, editada en Gand.  
En 1912 comenzó a funcionar la Agenzia Internazionale Romana. 
Era diaria. Y semanalmente aparecían los Cahiers Romains. Se imprimió a 
partir de 1913, con el título italiano Quaderni Romani. Desde esta fecha 
aparecen 15 folletos, agrupados en unos Cahier Contemporains. 
Todas estas publicaciones se editaban mecanografiadas o 
policopiadas, fueron posibles por la ayuda de cuatro religiosas polacas. Su 
lugar de trabajo se llamó "Maison Saint Pierre" 
Las noticias, transmitidas en estos boletines, eran secretas. No 
podían comentarse con nadie, salvo con el Papa y el cardenal Gaetano De 
Lai, secretario de la Congregación Consistorial, encargada de la lucha 
contra el modernismo.61 
Para reforzar la cohesión de sus corresponsales y cooperadores, 
crea el Sodalitum Pianum, con un millar de socios. La prioridad se 
desplaza de Francia hacia Alemania, centrando su labor en la denuncia 
del sindicalismo no confesional y de los cristiano-sociales de Austria.62 
                                            
57 Bedeschi, Lorenzo a cura di. 1973. “Carteggio Alfieri-Sabatier (Carte 
Sabatier alla Maisonnette)”, Fonti e Documenti 2: 126. 
   58 Umberto Benigni-P. John J. Wynne, s.j., 28 enero 1909, ASV Fondo 
Benigni 12 1459 262-267. 
    59 Noticia en Ruperto M. de Manresa-Benigni, convento de Sarriá 
(Barcelona) 22 octubre 1904, ibídem: 12 1483 345-346. El capuchino había 
residido en Roma como secretario del cardenal Vives y Tutó. 
60 La Corrispondenza Romana, La Correspondence Romaine, en su 
edición francesa, se presentaba como "Bulletin d'Informations et de Notes". 
Comenzó a editarse ciclostilada y sin periodicidad en mayo de 1906, un año más 
tarde, también en mayo, salió impresa. Pretendía aportar a la prensa católica 
material para combatir el modernismo. En su número del 31 de diciembre de 
1908, asegurada la condena del modernismo y su derrota, la publicación se 
proponía denunciar el cripto-modernismo. Ese objetivo marcó su contenido y 
estilo hasta que desapareció el 31 de diciembre 1912. 
61 Cannizo, Giacoma. 11970. "Alcuni recenti studi sul modernismo", 
Rivista di Storia della Chiesa in Italia 24: 528-529.  
62  Sobre el sindicalismo interconfesional, Robles, C. 2009 (edit 2014). 
“Confesionales versus interconfesionales. La Santa Sede y los Católicos 
alemanes (1907-1922)”, Anthologica Annua 55-46: 11-243. 
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La Sapinière era un grupo menor, integrado por personas que 
ocupaban puestos importantes, o los ocuparían en los otros pontificados. 
Se aprovechó del apoyo y del estímulo de la Santa Sede. Resultó 
especialmente significativa su discrepancia con la Compañía. Los jesuitas 
se convencieron de que era necesario hacer un giro. Lo tendría que llevar 
a cabo el próximo Papa y se prepararon, pero no podrían decirlo, porque 
eso les situaba frente a quienes monopolizaban la fidelidad a la Santa 
Sede. 
Benigni, dice Poulat, fue un personaje fuera de serie. Combativo, 
capaz de una gran actividad, llevó adelante muchas iniciativas a la vez. 
Hombre de estudio, minucioso en la colección de fichas y en la 
elaboración de informes. Mantuvo relaciones con las más variadas 
personas. Historiador y periodista, fascinado por el papel social de la 
Iglesia y por la política internacional. 
No le importó su carrera, ni el éxito de sus iniciativas, sino la justicia 
de su causa. Hubiera podido llegar a cardenal, si hubiera sido más flexible. 
Eligió su libertad de acción. La usó sin mencionar jamás el precio que 
había pagado. 
Nacido en 1862, tenía ocho años cuando entraron los italianos en 
Roma y acabó el poder temporal del Papa. Creció en el ambiente 
intransigente del "Non expedit". Generacionalmente pertenece a la 
juventud que percibe el desafío lanzado a la Iglesia por el liberalismo y la 
revolución. 
Hubo un enfrentamiento entre dos sociedades totalizantes, 
irreconciliables, con instituciones y principios incompatibles. No había 
lugar a la transacción ni a la tregua. Era imposible la conciliación, sin 
consentir la claudicación, la mentira y la injusticia. 
Benigni percibió que había surgido un mundo nuevo sobre las ruinas 
del anterior. La sociedad estaba amenazada Sólo el catolicismo podía 
salvarla. La persona llamada a dirigir la Iglesia en esos momentos, Pío X, 
era una persona valiente. Los que no le obedecían agrietaban la cohesión 
necesaria para combatir y vencer al enemigo. 
El modernismo social era una herejía peligrosa, que, con sus 
utopías, parasitaba las fuerzas del catolicismo. Los católico sociales eran 
los enemigos internos, decía Benigni. 
Los escenarios de su vida: Perugia, Génova (1893), Roma (1895). 
Comienza a trabajar en el Vaticano como soto-segretario degli Affari 
Ecclesiastici Straordinari el 26 de mayo de 1906 y está hasta el 11 de 
marzo de 1911. Organizó una oficina de prensa. Fue quizás una tarea 
extraoficial, pero emprendida con el permiso de sus superiores 
Benigni quiso dar una forma institucional a sus tareas. Como 
propondría en 1913 al cardenal De Lai, podría tratarse de una institución 
laical, bajo la dependencia de la Congregación Consistorial Se llamaría 
Sodalitium Pianum, en homenaje a Pío V. Estaría dirigida por una Dieta. 
Las secciones locales se llamarían "Conférences de Saint Pierre". Podrían 
formar parte de ellas sacerdotes y laicos. 
  




No consiguió la aprobación formal, sino una carta del Cardenal De 
Lai, apoyando la obra. Por este motivo y para ser precavidos empezaron a 
usar el nombre "La Sapinière", a la espera de poder utilizar el oficial 
cuando tuvieran la aprobación pontificia. Para preservar a los socios, 
Benigni pidió que el Sodalitium Pianum no estuviera obligado a dar la lista 
de sus miembros al obispo. Esta condición impidió que los Estatutos 
salieran adelante. Aunque tenía la certeza de que el cardenal De Lai y el 
Papa lo habían aprobado, deseaba que se hiciera "ex audientia 
Sanctissimi". Quedaban fuera las "Conférences de Saint-Pierre". 
No bastaba con unir. Se necesitaba organizar a los católicos 
integrales. Había que hacerlo de forma secreta "vu l'incroyable hostilité de 
Prélats et d'autres personnes influentes contre tout qui est franchement et 
activement papal". 
El cardenal conocía algunos hechos sucedidos en París. Era pública 
la reacción a la Singulari Quadam en Alemania. Las "Conférences de 
Saint-Pierre", vinculadas al Sodalitium Pianum no eran un grupo secreto. 
Benigni proponía como modelo jurídico la formación de una 
asociación de laicos, dependiente de la Consistorial como los institutos 
religiosos lo hacen de la respectiva Congregación. Esa organización 
flexible serviría mejor a la difusión de las directrices de la Santa Sede y 
para cualquier tarea extraordinaria que se le encomendara. El Sodalitium 
Pianum podría servir de ensayo. 
En caso de que no fuera posible una aprobación canónica, bastaría 
con dejar constancia de que el Papa autorizaba su continuidad bajo la 
dirección de la Consistorial.63. 
La comunicación de la aprobación por parte del Papa lo definía 
como grupos de católicos que se asocian "dans une entente commune 
avec un comité romain". Compartían los mismos sentimientos de "foi 
catholique entière et inconditionnée, selon les directives du Saint-Siège", 
establecidos en Italia y en el extranjero, actuando "de façon familière et 
amicale, en assamblées, comités ou autres organisations pour des 
activités d'Action catholique". 
Ese mismo día se comunicaba la aprobación a todos los socios.64 
Ya entonces, como nombre en clave y favorecido por la similitud fonética 
con Sodalitium Pianum, comenzó a utilizarse el término "sapinière".65 
¿Fue una sociedad secreta? No. La discreción venía impuesta por 
la falta de aprobación. El secreto era una necesidad para preservar la 
comunicación. Lo hacían todos. Se obligaron a dar cuenta de todo al 
cardenal De Lai y al Papa. 
                                            
63 Benigni-de Lai, 29 enero y 5 de febrero 1913, en Émile Poulat, Emile. 
1969. Intégrisme et catholicisme intégral. Un réseau international antimoderniste: 
La “Sapinière” (1909-1921): 110-113. Paris-Tournai: Casterman. Hay una edición 
facsimil 2012. Paris: Éditions de l’Oeil du Sphinx.  
64 De Lai-Benigni y Circulaire n  1 de la diète du S.P., 25 febrero 1913, ib. 
114-116. 
65 Benigni-Jonkx, 25 febrero, ib. 288-289. 
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Han querido defender al Papa diciendo que ignoraba las actividades 
de Benigni. Lo niegan los tres autógrafos, uno de ellos días antes de su 
muerte, y las 1000 liras anuales con las que el Papa ayudaba a Benigni. 
Este mantuvo la relación directa con el Papa a través de Gianbattista 
Bressan, secretario particular de Pío X. 
Poulat concluye que el aislamiento de Pío X halló en Benigni el 
contrapeso de la lealtad. Este actuará en medio de una gran penuria, pero 
con el empuje de su vigilancia permanente. Renuncia a una actividad 
manifiesta. Quiere influir desde dentro, de forma discreta, oculta. Para esa 
obra bastaba la solidaridad entre las personas, la "federación de 
personas", no de obras. Era una estrategia más segura. Por eso sus dos 
propuestas, la de San Pío V y la de San Carlos Borromeo, llevarán ese 
nombre. 
¿Por qué se ha engrandecido el poder de Benigni y de su obra? 
Para detenerse en él y no ir hasta el Papa y su Secretario de Estado. "Le 
S.P. n'est pas un corps étranger au sein du mouvement catholique".66 Fue 
una expresión natural de ese movimiento en un momento en que las 
tensiones alcanzan un punto crítico, que no respeta ninguna organización 
católica. Los integrales se considerarán la última reserva incontaminada, 
llamada a regenerar todo, a salvarlo todo. 
Tuvo pocos miembros, pero muchos de ellos fueron personas 
influyentes en otros pontificados. En torno a la "Sapinière" había un 
ambiente ideológico. No hacía falta estar afiliados para mantener con ella 
relaciones. Ese fue el caso del P. Salvien, un asuncionista, que controlaba 
la Bonne Presse y cuatro periódicos, o Emanuel Barbier, director de la 
Critique du Libéralisme. Había otros que la apoyaban de forma discreta, 
no conocida. Finalmente, hubo un tercer grupo, que salió a la luz en el 
invierno de 1913-1914. 
Benigni debió dejar la Secretaría de Estado por desacuerdos con 
Merry del Val. Coincidían en la apreciación de los hechos. Se separaban 
en la conducta a seguir. Esta constatación rectifica la imagen del 
Cardenal, como el jefe del integrismo, que habría arrastrado a él a una 
persona buena como el Papa. 
La segunda fractura, con varias sacudidas, fue con los jesuitas. 
¿Por qué Benigni no se alió con quienes, dentro de la Compañía, eran 
fieles a las orientaciones del Papa? Porque no se fiaba del P. Giuseppe 
Chiaudano 
La tercera fractura, con la Action Française, no llegó a producirse, 
aunque siempre estuvo como una amenaza. Benigni la acusaba de querer 
atar a su carro a los católicos integrales. 
Según Poulat, Benigni iba delante de los Papa como heraldo de una 
cruzada. Primero contra el liberalismo, luego contra la democracia, 
                                            
66 Es un error y una falsa perspectiva pensar que el integrismo trabajó al 
margen de la jerarquía y contra sus directrices, como si los integristas hubieran 
cercado y asaltado al Papa y a su entorno. No comparte Poulat esta tesis de 
Caron, Jeanne. 1967. Le Sillon et la démocratie chrétienne : 642. Paris: Plon. 
  




siempre contra la revolución. Con ella, ningún pacto. Benigni estuvo muy 
cercano al fascismo. En 1922 fundó la Entente Romaine de Défense 
Sociale. Se alegró por los acuerdos de Letrán en febrero 1929. Murió en 
1934.67 
Bedeschi tiene otra idea de Benigni. En octubre de 1909, en plena 
ofensiva antimodernista, entregó Benigni al Cardenal De Lai su informe 
sobre las actividades de Antonino De Stefano en Ginebra. Fue nombrado 
profesor de Historia en la Ponticia Accademia dei Nobili. 
Este “episodio de espionaje y la trayectoria posterior a 1909 de 
Benigni revelan que fue un personaje calculador, que luchó por mantener 
intacta y creciente su influencia y su carrera. No dudó en dejar en el 
camino a los colaboradores que no necesitaba ya. El Sodalitium Pianum 
habría nacido para frenar la influencia de los jesuitas, llegando con ellos, 
tras una intervención conciliadora del cardenal De Lai a un reparto del 
trabajo: las naciones centroeuropeas para el Sodalitium Pianum e Italia 
para los jesuitas.68 
 Benigni, según Ernesto Buonaiuti, era un prelado singular. En su 
conversación y en sus clases transmitía las cosas con una inteligencia 
muy viva, pero con la frialdad estéril del acero. 
Sentía la Iglesia como "disciplina militare e uniformità burocratica". 
Defender la causa de la Iglesia era mantenerla como un organismo 
esquematizado y rígido, que sólo podía interpretarse de manera forense y 
externa, gracias a los cánones y a los formularios. Su estado de ánimo 
ante la situación de la Iglesia era de "nerissimo pessimismo". Un día 
comentó a Buonaiuti: querido amigo, ¿cree usted que el hombre es capaz 
de hacer algo de bien en el mundo? La historia nos muestra una imagen 
de la humanidad que lleva a concluir que "non ci vuole altro que 
l'Inquisitione"69 
Era heredero de una corriente forjada en el siglo anterior, el 
ultramontanismo. Ultramontano prefiere la Iglesia a la religión, identifica la 
Iglesia con el Papa; cree que el Reino de Dios es de este mundo; acepta e 
incluso desea que las convicciones religiosas sean impuestas por la fuerza 
y, finalmente, está dispuesto a sacrificar su conciencia ante la decisión de 
una autoridad externa. Así lo describía en 1902 Franz Xavier Kraus.70 
                                            
67Poulat, Emile. 1969 : 61-78. Émile. 1982. Modernistica. Horizons, 
physionomies, débats : 52-54. Paris: Nouvelles Éditions Latines.  
68 Bedeschi, Lorenzo. 1972. Un episodio di spionaggio antimodernista 
(Documenti inediti sul caso Benigni-De Steffano-Buonaiutti": Nuova Rivista 
Storica  LVI/3-4:) 389- 423 y Fonti e Documenti 15 (1986): 281-290, por el que 
citamos.  
69 Buonauiti, Ernesto. 1966. Pellegrino di Roma: 39-40. Bari: Laterza. Esta 
caracterización y las de Poulat, así como la que aparece en la correspondencia 
Blondel-Valensin, en Cannizo, Giacoma. 1970: "Alcuni recenti studi sul 
modernismo", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 24: 528. 
70 Izquierdo, Cesar. 2007. “Cómo se ha entendido el “modernismo 
teológico”. Discusión historiográfica”, Anuario de Historia de la Iglesia XVI: 40. 




Protección o servidumbre: propuesta de Luigi Sturzo 
Volviendo a los años ochenta, En Hungría había un modelo de 
relaciones Iglesia-Estado, que funcionaba desde hacía siglos. Los obispos 
eran los primeros consejeros del Rey, que actuaba como protector de la 
Iglesia. Era su patrono y la enriquecía con privilegios. Los no católicos y 
los judíos gozaban de autonomía y tenían libertad para organizarse y 
administrar sus bienes. Este conjunto de garantías no las necesitaba la 
Iglesia católica, identificada con el Estado. 
El liberalismo había modificado la situación. Se estableció un trato 
igual para todas las confesiones religiosas. Los disidentes habían 
alcanzado elevadas posiciones políticas. En enero de 1885, el jefe del 
gobierno húngaro era calvinista. 
Para la Iglesia significaba que, pese a esa igualdad con respecto a 
las otras confesiones, el Estado seguía poseyendo los antiguos derechos 
y privilegios. La protección podría transformarse en servidumbre. 
Desde hacía años, algunos sectores del catolicismo húngaro pedían 
para la Iglesia una autonomía para administrar sus bienes y fundaciones, 
análoga a la de las otras confesiones.71 
Silenciado durante varios años, se percibía ahora, al reanudarse 
esa reclamación, el riesgo que suponía "introducir a los seglares en las 
cosas de la Iglesia" pues abría la puerta a que desbordase su esfera y 
tratasen de imponer su voluntad a los obispos. Aplicar el modelo a los no 
católicos era siempre una tentación, pues en las otras confesiones la 
intervención de los seglares tiene carácter decisorio. Los obispos tienen 
que acatar esa situación. Se forjaba así una "democrazia laicale".72 
Al final del XIX, como puede verse en las relaciones de las visitas ad 
limina, los obispos lamentaban la pérdida de la cristiandad. Lo 
denunciaban de varias formas. Una de ellas, que el poder había caído en 
manos de los impíos, sectarios, revolucionarios y enemigos de la religión. 
En consecuencia, la Iglesia no podía contar con la ayuda de la autoridad. 
Por eso sus sentencias y denuncias carecían de eficacia jurídica.73 
                                            
71 En marzo de 1871 se reunió en Budapest un Congreso Católico que 
redactó iba especia de estatuto para sustraer del control del gobierno la 
administración de las fundaciones católicas, culto y enseñanza, y confiarla a un 
consejo de seglares bajo la dependencia de los obispos. No fue aprobado por el 
gobierno.  
72 6516 Serafino Vannutelli-Jacobini, Viena, 28 enero 1885, ASV 
Segr.Stato Spogli Rampolla del Tindaro scatola 5a. 28-1-85 
73 Robles Muñoz, Cristóbal. 1997. “Libertad religiosa, libertad de los 
católicos” Anthologica Annua 44: 23-204; 1996. “Política y secularización   
después de 1876”, Anthologica Annua 43: 11-105; 1995. “Tolerancia y 
secularización. Los católicos españoles y la constitución de 1876” Anthologica 
Annua  42: 350-518. 1988. Católicos y liberales. La Iglesia ante la Restauración 
(1875-1888)”, en Anthologica Annua 35: 307-466. Hicieron esta misma denuncia 
  




Hay un sector del modernismo, centrado en el trabajo cultural, que 
no presta atención a esta crisis del modelo de cristiandad. La sociedad 
secular afirmando sus propios valores, su propia legitimidad, recurriendo a 
medios coercitivo, limitaba la competencia de la Iglesia hasta negar que le 
aportara solidez moral y ética, La influencia social de la religión estaba 
exclusivamente encomendada a su capacidad para inspirar y convencer 
en el marco de una sociedad libre.74 
En los años ochenta, diez después de la unidad de Italia, y referido 
a Sicilia, sus obispos aseguraban que el mal estado de sus diócesis 
radicaba en la descristianización y se manifestaba en la arrogancia de la 
nueva clase dirigente, la relajación moral y la cada vez menor influencia de 
las autoridades eclesiásticas en la sociedad. 
Estos rasgos, comunes a otras diócesis, eran más dramáticos en la 
isla debido a la situación del clero, de escasa formación, y enfeudado con 
los poderes locales, que controlaban el sistema beneficial. Todo eso, en 
un mundo donde reinaba la impunidad, el ocio de las clases altas y la 
ignorancia de estas y del pueblo. 
En una carta dirigida al obispo, sin firma, el 14 de abril de 1890, 
Luigi Sturzo apunta que el seminarista se forma separado de la vida 
social, de la ideas de su tiempo. No se le permitía conocer el progreso de 
la sociedad, los libros nuevos, la agitación social, la política, los partidos, 
las relaciones económicas, las aspiraciones populares, el liberalismo, el 
socialismo, la democracia cristiana, la  Opera dei Congressi, las luchas en 
el gobierno local y provincial, los documentos pontificios, lo que se publica 
en los diarios. Se prepara así un clérigo que piensa solo en lo ritual y se 
limita a sermonear a los pocos fieles que aún le escuchan.  
Esas mismas causas generaban también otro tipo de clérigo, que 
podría ser arrastrado por el torbellino de la vida moderna o entrar en la 
vida activa sin tradiciones vivas. Sin una educación adecuada, el clérigo 
se hallará desorientado pensará que se escribe en un periódico como se 
habla desde un púlpito, que el Comité de Acción Católica es como el 
seminario y que la sección juvenil es una escolanía o una camerata. 
Trasladará a las asociaciones católicas il piccolo mondo antico.75  
                                                                                                                                  
otros episcopados. Vid. Rosa, Gabriele De. 1977. Luigi Sturzo: 19-39. Torino: 
UTET.  
74 Bedeschi, Lorenzo. 2000. “Il movimento modernista a un secolo della 
condanna”, Il modernismo tra la cristianità e la secolarizzazione: 24-25,  a cura di 
Alfonso Botti e Rocco Cerrato. Urbino: QuattroVenti,  
75 Nombre de la primera de las tres novelas de Fogazzaro, publicada en 
1890, de la saga de Pedro Maironi, de la que forman parte Piccolo mondo 
Moderno El 21 de noviembre de 1900 terminó el manuscrito Pequeño mundo 
moderno, publicado en 1901. El protagonista es Piero Maironi, el hijo de Franco 
y Luisa, que aparecen en la anterior. Casado con una enferma mental, se siente 
fascinado por Jeanne Dassalle, una intelectual refinada, bella y rica, 
perteneciente a la buena sociedad internacional. Esta relación ambigua y 
desviada, no concluye: al morir su mujer, Piero decide retirarse a un monasterio. 
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Todo eso debe acabar. El seminarista ha de vivir de las ideas y 
prácticas de las que vive la sociedad y tener un ideal para, en su misión 
sacerdotal, regenerarla. Con ese ideal debe penetrar -pervadere- sus 
fibras morales, ascéticas, espirituales y deportivas. Debe modificar sus 
conversaciones. Que no hable ya de “preeminencias”, derechos, mucetas 
y mitras, de procesiones, de toques campanas, de caza y de conseguir un 
beneficio o un puesto en la curia, en el momento en que sea ordenado.  
Se arriesga a recluirse en un mundo cerrado para él, visto sólo a 
través de las ventanas o de los chismes comentados en la sacristía, o de 
libros que hablan de muertos, pero no de vivos. Hay que buscar que 
anhele emplear sus fuerzas en la acción católica, que necesita jóvenes 
instruidos, voluntariosos, entusiastas, atléticos. 
Años más tarde, en 1906, Luigi Sturzo envió un informe a la Santa 
Sede. El clero del Sur dependía de patronos locales, sean municipios o 
casas principescas, en la colación de los beneficios eclesiásticos. Estar a 
bien con ellos le urge más que defender los derechos de la Iglesia y del 
pueblo. Esto se agrava porque el sacerdote cuida de los bienes materiales 
de su familia, no se aleja de su lugar de nacimiento, donde, muchas 
veces, ejerce el comercio, tiene industrias agrícolas, ya que los beneficios 
eclesiásticos son escasos y se reservan a unos pocos. 
Los obispos transmiten en sus relaciones la imagen de una Iglesia 
asediada por quienes designaban como “los impíos”. Era una Iglesia 
aislada de la burguesía, que se había apoderado de los bienes 
eclesiásticos, con la ayuda del gobierno y de los partidos políticos que 
trajeron la unidad de Italia.76 
                                                                                                                                  
En la tercera novela, Il Santo, publicada en noviembre de 1905, Maironi es 
Benedetto, un monje que vive en Subiaco. Jeanne Dassalle, viuda, lo encuentra. 
Benedetto retorna a Roma. Fracasa y muere en casa de un amigo. Junto a él 
estaba Jeanne.  






7 UNIR IGLESIA Y PUEBLO 
 
 
Estos momentos de crisis, como sucedió en otros siglos, obligan a 
examinar el significado de la Iglesia visible. No es posible un Estado 
cristiano. Esta es la conclusión que se saca de la lectura de La Ciudad de 
Dios. Para San Agustín puede haber emperadores cristianos y, como 
tales, defender contra las herejías y los cismas a la Iglesia, pero en modo 
alguno pueden identificarse las “dos ciudades”. Esa pretensión milenarista 
queda excluida para Agustín. 
La Iglesia visible, sobre todo las comunidades monásticas, 
descansa sobre la caridad. Estas pueden representar ese modelo de 
sociedad perfecta en la que soñaron algunos filósofos políticos de la 
antigüedad y responder a las aspiraciones utópicas de justicia recogidas 
en la Biblia. 
De ese modo, la Iglesia, sociedad visible, comprometida en la 
ciudad de los hombres, “ajena al Rey Cristo”, podría ser espejo o matriz de 
una contra-sociedad.1 ¿Es eso posible? Cabe otra alternativa. Los 
cristianos, al intervenir en la sociedad, echan cuentas y establecen 
aproximaciones o alianzas coyunturales con quienes están más cerca de 
sus tradiciones.  
En Alemania y en el Reino Unido esas fueron sus relaciones con 
socialdemócratas y laboristas. En cierto modo el socialismo democrático 
fue capaz, desde el inicio, de integrarse dentro de los dos modelos 
existentes, como un sano contrapeso frente a las posiciones liberales 
radicales, enriqueciéndolas y corrigiéndolas. 
Esto se reveló como algo que iba más allá de las confesiones: en 
Inglaterra era el partido de los católicos, que no podían sentirse a gusto ni 
en el campo protestante-conservador, ni en el liberal. En la Alemania de 
Guillermo II, el “Zentrum” podía sentirse más cercano al socialismo 
democrático que a las fuerzas conservadoras rígidamente prusianas y 
protestantes. En muchos aspectos el socialismo democrático estaba y 
está cerca de la doctrina social católica o ha contribuido 
considerablemente a la formación de una conciencia social.2 En mayor o 
menor grado, con períodos de mayor presencia, el evangelismo socialista 
entró en la iconografía del socialismo italiano.3 
                                            
1 Mollet, Olivier y Robert, Phlippe de. 2003. Cultura Bíblica: 551. Madrid: 
Editorial Complutense. 
2 Ratzinger, Joseph. 2005. “Fundamentos espirituales de Europa”. ROMA, 
viernes, 27 mayo 2005 (ZENIT.org). Conferencia del cardenal Joseph Ratzinger, 
prefecto de la Congregación para la Doctrina de la Fe, en la biblioteca del 
Senado de la República Italiana, el 13 de mayo de 2004 sobre los fundamentos 
espirituales de Europa.  
3  Pivato, Stefano. 1985. “Iconografía e religiosità laica  nel socialismo 
italiano fra otto e novecento”, Fonti e Documenti 14:) 553. 
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En los años ochenta la Santa Sede, discretamente, impidió la 
formación de un partido católico en España y en Francia ¿Tenía que 
desembocar el movimiento católico italiano en un partido confesional? 
Parece ser esa su lógica. ¿ Por qué se tardó tanto? Primero, por no 
reconocer la situación creada en Italia. A eso respondería la prohibición: 
“nè eletti nè elettori”. 
Un factor político se perfila en los años ochenta. La caída de la 
Destra storica no dejaba a los católicos más que ese lugar para entrar en 
política. León XIII tenía delante la experiencia de Bélgica, Irlanda y 
Polonia, donde los católicos se identificaban con la causa del pueblo. 
Quería que sucediera igual en Italia. La formación de un partido católico 
conservador iba contra ese propósito: "il legame tra Chiesa e popolo... è 
uno dei cardini del pontificato leoniano". Por eso el Papa se reservó toda 
la competencia en este punto. 
Pío X fue menos hostil a la alianza con los conservadores. Apoyó a 
Giovanni Giolitti para frenar el ascenso del socialismo. La única cautela 
que enlaza con la opción de su antecesor es la no creación de un partido 
católico. 
 
El Zentrum, un modelo 
La "lunga marcia attraverso il partito" no acaba hasta después de la 
II Guerra Mundial, cuando aparece en Italia un partido confesional que 
recoge a todos los católicos.4 El Zentrum alemán sirvió como modelo. Esta 
elección apartaba a los católicos de los conservadores belgas, no se 
ajustaba Italia. Ludwig Windthorts no quiso que fuera un partido 
confesional. La defensa de los intereses católicos no asegura la 
continuidad de una acción política.  
Su éxito se debió a su "centralidad", es decir a situarse entre los 
socialistas y los nacional-liberales, ambos anticlericales. Hacerse 
indispensable en la vida política alemana contribuyó a fortalecer las 
instituciones, especialmente el Parlamento, en un sistema de monarquía 
autoritaria como el de Guillermo II. 
Windhorts quiso asegurar la vinculación del partido con el mundo 
católico a través del Volksverein. Su finalidad de mediación cultural 
apartaba al partido de la inmediata dependencia de la Iglesia. Permitía 
contar con una instancia de formación. Con ello se evitaba la sensación de 
un contacto excesivamente estrecho entre religión y política, siendo de 
ese modo el partido fiel a las orientaciones de León XIII.  
En marzo de 1891, el programa del partido católico holandés, tras 
declarar que se fundaba en el dogma y las doctrinas de la Iglesia católica, 
reconocía al Papa "comme le guide suprême des nations pour ce qui 
regarde les intérêts sociaux".  Como reconocimiento de esta misión, 
deseaba que hubiera una representación holandesa ante la Santa Sede. 
                                            
4 Veneruso, Danilo. 1986. "Sul Dizionario del Movimento Cattolico in Italia 
dal 1860 al 1980", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 40: 566-567. 
  




Aceptaba la igualdad de todas las confesiones religiosas, "se 
rendant compte de la situation", pero no como un principio. El Estado tiene 
una función de defensa y protección frente a los males morales y sociales. 
Debía proteger a la Iglesia. Rechazaba la enseñanza neutra. Pedía que se 
asimilara la enseñanza privada religiosa a la pública neutra. 
Defendía la representación proporcional, el servicio militar 
voluntario, pero incorporando a la nación mediante ejercicios bajo la 
dirección de instructores. Reconocía el derecho de Holanda a sus colonias 
y el deber de extender en ellas las ventajas de la civilización. Pedía la 
revisión de tratados comerciales, la mejora del sistema impositivo y la 
supresión de las tasas que gravaban bienes de primera necesidad. 
Se declaraba un partido autónomo, capaz de pactar con los otros 
para ejecutar su programa o fomentar intereses comunes.5 
Cuando aparezca en Italia el Partito Popolare, Buonaiuti creyó ver la 
reproducción de lo que fue el Zentrum, una fuerza con la que contar. No 
juzgó posible que tuviera la independencia política de este. La creación del 
Partito Popolare fue una idea de la Curia para mediatizar la política italiana 
y creara una situación parlamentaria, que forzara una solución para la 
cuestión romana. El Partito Popolare quitó apoyos al partido liberal. 
Desde el comienzo, estuvo Buonaiuti en contra, porque era una 
agrupación sin ideales y porque representaba una confusión entre religión 
y política. Eso funcionó en el veto a la reedición de un gobierno Giolitti, 
evitando de ese modo que se estableciera una alta imposición a las 
transmisiones patrimoniales entre no consanguíneos. Era una medida que 
perjudicaba a los institutos religiosos. La ley se retiró y se aprobó el 
reconocimiento de la personalidad jurídica de estos. 6 
Buonaiuti vincula la Pascendi Dominici Gregis con la entrada del 
clero en la política. Lo hizo “a capofitto”, de cabeza. En esos momentos 
Italia necesitaba recogerse para avivar su espiritualidad nacional mediante 
un enriquecimiento cultural y moral. Los abonados de la Rivista Storico-
Critica delle Scienze Teologiche eran miles de seminaristas y jóvenes 
curas. 
En el otro lado, un clero polémico y ambicioso, bajo la guía de la 
Secretaría de Estado, puso en pie el Partito Popolare Italiano, que debería 
abatir la base de la clase liberal dirigente italiana y abrir la puerta a la 
revolución fascista años más tarde. Esa operación sucedía cuando, desde 
una mentalidad buena y desde un horizonte provincial, Pío X daba esos 
años pasos en la apertura a la participación de los católicos en la política 
italiana. 7 
                                            
5  El texto en francés con el programa del partido, anexo a F Spinola-
Francesco Crispi, La Haya 8 marzo 1891, ASD DDS VI s.n. 9-11. 
6 Buonaiuti, Ernesto. 1945. Pellegrino di Roma:176 y 211. Roma: 
Darsena, Memorie e Confessioni  
7 Buonaiuti, Ernesto. 1945.  Pellegrino di Roma: 92 y 114. Roma: 
Darsena, Memorie e Confessioni. 




¿Sucedió así? Sostuvo Murri en 1919 que el Partito Popolare 
Italiano fue un fruto histórico de la Democrazia Cristiana, que formó a los 
primeros dirigentes laicos católicos en el espíritu moderno. Esos “fermenti 
culturali” cayeron en buena tierra. Por eso la aculturación puesta en 
marcha por estos, aun siendo tenues, debe valorarse en el largo plazo.8   
Pasado poco más de un año, en marzo de 1920, Murri juzgaba que 
el Partito Popolare Italiano dependía de la autoridad eclesiástica. Eso lo 
privaba de la sustancia religiosa que habría debido alimentar la acción del 
partido. No son contradictorias las dos afirmaciones. Las dos se 
implicaban. 
Para Murri la Iglesia representa la dispersión del verdadero espíritu 
religioso, sin el cual no es posible transformar la realidad. Murri sostiene 
un integralismo antieclesiástico. Por eso cree que un partido laico en su 
programa, pero condicionado por las estructuras eclesiásticas, era la 
evidencia más clara de lo que podría esperarse de un movimiento de 
matriz católica.9 
Federico Chabod ha dicho que el Partito Popolare Italiano ha sido el 
mayor acontecimiento político en la historia italiana en el silo XX. Sturzo 
trató de superar la mayor contradicción del Risorgimento y del Estado 
unitario: la existencia enfrentada de una Italia liberal con la otra 
preburguesa, pre-moderna. Apostó por un desarrollo dualístico, pero 
armonizando la Italia del norte, industrial y la comercialización de los 
productos del sur agrario, creando dos áreas comerciales, una hacia la 
zona del Danubio, otra, en el Mediterráneo. Siendo esta hipótesis 
discutible, suponía, como señala De Rosa, un modelo de desarrollo en el 
contexto en el que lo formuló Sturzo.10 Eso parece evidente, al menos, en 
su trayectoria desde los años noventa. 11 
En el proyecto de Pío X estaban a su izquierda A su izquierda, 
Murri, Meda y Sturzo. Murri, con un partido integrado por los jóvenes, 
estaba dispuesto a sacrificar la unidad política de los católicos. Filippo 
Meda estaba a favor de una presencia inmediata en el Parlamento. Luigi 
Sturzo juzgaba inevitable, a largo plazo, la escisión de los católicos en 
política y la aparición de un partido, no unitario y aconfesional. No había 
que crear organizaciones de católicos que trasladaran al interior de la 
Iglesia las formas vigentes en la sociedad laica.12 
                                            
8 Bedeschi, Lorenzo. 1986. “Murri e il movimento cattolico marchigiano”, 
Atti del XV Congresso di Studi Maceratesi, Macerata: Bienmagraf 1982, 539-558 
y 1986 Fonti e Documenti 15: 572. 
9  Esta misma oposición y hostilidad se extendía al “socialismo cristiano”. 
Zunini, Pier Georgio. 1985.  “Romulo Murri e il fascismo”, Fonti e Documenti 14: 
639. 
10 De Rosa, Gabriele 1977. Luigi Sturzo: 245-246 Torino: UTET. 
11 Ibídem: 19-20, 45-46, 142 y 34. 
12 Vian, Giovanni. 1998. La riforma della Chiesa per la restaurazione 
cristiana della società. Le visite apostoliche delle diocesi e dei seminari d'Italia 
  




Sturzo hizo una interpretación del non expedit de Pío X y de su 
decisión que los elegidos no fueran designados como diputados católicos 
y formaran grupo aparte. Se trataba de dejar la religión fuera de las luchas 
políticas. Sturzo dijo en Milán el 17 de noviembre de 1918 expuso su línea 
de hacía tiempo: los católicos necesitaban diferenciarse políticamente sin 
que la nota fuera religiosa, confesional. El cardenal Andrea Carlo Ferrari le 
preguntó si esas palabras estaban inspiradas por el Vaticano. No lo eran. 
Pidió entonces a Sturzo que hablara con la Santa Sede. 
La independencia del Partito Popolare parecía una maniobra 
maquiavélica. Diez años más tarde, Pietro Gasparri quiso acabar con un 
malentendido en una carta a Carlo Santucci.13 En ella la fundamental era 
desmentir que el Partito Popolare había sido creado por Benedicto XV y 
por Gasparri. En sus estatutos se decía que era “arreligioso”. Esta era una 
objeción. La segunda que, en la dirección, estuviera Sturzo, un sacerdote. 
Conocía éste esa opinión y que eso explica las frías relaciones que ambos 
mantuvieron. No le permitió que se presentase al Parlamento. Gasparri 
criticó también la presencia de personas de ideas avanzadas, como Guido 
Miglioli. Cuando había partidos en Italia, es decir, antes de la llegada del 
fascismo, Gasparri consideraba el Partito Popolare el menos malo de 
todos, es decir, menos malo que el comunista, el socialista, el radical o el 
liberal. 
En el primer congreso del Partito Popolare, celebrado en Bolonia en 
junio de 1919, Sturzo afirmó que no eran la acción católica electoral, ni 
tenían como enseña la religión, pues creemos que ella debe penetrar 
todas las instituciones públicas y creemos igualmente que la vida privada 
debe estar embebida de su espíritu y de la fuerza del Evangelio. Dejadas 
las cosas claras, afirmó que no se trataba de crear equívocos políticos y 
de dar al país la sensación de buscar reproducir aquí no una organización 
plenamente política, sino la otra cara de la acción católica italiana.14  
La intervención de los católicos en la cuestión social, el carácter de 
las organizaciones profesionales de obreros cristianos, será uno de los 
rasgos de movimiento católicos en Alemania. Baste señalar algunos 
                                                                                                                                  
promosse durante il pontificato di Pio X (1903-1914): 484-485. Roma: Herder 
Editrice e Libreria.  
13 La carta es del 1 de agosto de 1928. La carta la encontró De Rosa. 
Cuando se la entregó, Sturzo se puso a escribir un artículo, “molto bello e 
documentando”. No se publicó porque Giuseppe De Luca, amigo de Sturzo y 
persona ligada a la Curia, le  insistió en esos días finales de la vida Sturzo, en 
julio de 159, que no lo hiciera, porque eso ofendía a la Santa Sede: se había 
equivocado el cardenal Secretario de Estado. La conclusión  de Sturzo, según 
De Rosa, fue renunciar, pero disgutado de que “la Chiesa no voleva saperne di 
dare ragione alla sua battaglia,  alla sua predica, alle lotte del partito popolare”.  
14 De Rosa, Gabriele 1977: 197 y 202. La cita anterior, ibídem: 478-479. 
La sospecha de que Gasparri, que conocía la condena de la Democracia 
Cristiana, creyera que el Partito Popolare Italiano iba en la misma dirección, 
ibídem: 216.  
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hechos un año antes de la Singulari Quadam, publicada el 24 de 
septiembre de 1912.15 
Sonnerschein, de la corriente München-Gladbach, en el verano de 
1911 visitó París. Tuvo una entrevista con el P. Ricard, asuncionista. Estas 
fueron las conclusiones. La Volksverein estaba por la división de tareas. 
Habían elegido el terreno social y económico. Si hacían algo de 
apologética, era para satisfacer a los obispos. Su acción social era 
reivindicativa. Defendían los intereses de los trabajadores, porque los 
patronos hacían lo mismo desde sus propias organizaciones. 
Si esto era lucha de clases, habría que responder que los obreros 
sólo aceptan a quienes identifican como uno de los suyos. Eso suponía un 
cambio en el papel del clero. Los sacerdotes no debían ocuparse de los 
sindicatos obreros. De hecho en algunas diócesis, los patronos habían 
manifestado a los obispos que, a la vista de la vinculación del clero con los 
trabajadores, dejarían de ayudar a las obras de la Iglesia. 
Esta dedicación exclusiva a la mejora económica de los 
trabajadores era contraria al evangelio, que condenaba el afán de 
riquezas. Fue la objeción del P. Ricard, que creía que los obreros deberían 
conformarse con ese mínimo que Santo Tomás juzgaba necesario para 
ejercer la virtud. Fuera de esta vía, la acción social se dirige a la 
"emancipación" de la clase obrera, pero ese fin escapa a la competencia 
de la Iglesia. 
Desde esta perspectiva hay que entender la postura de la 
Volksverein sobre la huelga. La huelga no es un asunto de justicia, sino un 
instrumento de reparto de la riqueza. Los obreros alemanes, salvo los que 
trabajan a domicilio, recibían un salario justo. Se recurre a la huelga para 
repartir los grandes beneficios de las empresas. Ricard consideraba que 
no existía un derecho a participar en los beneficios. Sonnenschein sí. 
¿Estaban en la tradición del evangelio, de la Iglesia y en la dirección 
de Pío X? Sonneschein respondía también que sí.16 
  
Democracia y cristianismo 
León XIII publicó la Inmortale Dei, el 25 de noviembre de 1885. Ese 
mismo día fallecía en Madrid Alfonso XII. Esta encíclica y la Libertas 
incluyen la libertad y admiten la democracia entre los elementos básicos 
de su proyecto. Desaparece el prejuicio de más de cincuenta años, que 
                                            
15http://www.vatican.va/holy_father/pius_x/encyclicals/documents/hf_p-
x_enc_24091912_singulari-quadam_lt.html 
16 Las críticas de Correspondence de Rome, según, él, no reflejaban la 
posición de la Santa Sede. Ricard, con ejemplos de Francia, demostró que en 
todos los puntos polémicos, la postura de la Santa Sede coincidió con la que 
anteriormente tuvo La Correspondence de Rome. Poco tiempo después de esta 
conversación, a los seis meses, el cardenal Merry del Val declaraba que el 
periódico editado por Benigni no era "ni oficial ni oficioso". Communication 
confidentielle du R. P. Ricard, ass., París, été 1911, ASV Fond BénignI 20 2797 
392-395 
  




pesaba sobre la Iglesia tras la rebelión de Lamennais. Alargando hacia 
delante la perspectiva, se puede fijar en estos dos actos de León XIII la 
aparición de una zona democrática, de inspiración cristiana. La otra fecha 
fue el 18 enero 1901. La encíclica Graves de Communi no trata de reducir, 
sino de reafirmar el valor de la democracia y su conexión con el 
cristianismo frente a la democracia socialista. La democracia cristiana es 
como una frontera avanzada: a la luz de la fe, de las relaciones de Dios 
con el hombre, defiende la dignidad humana.17 
La publicación de la Inmortale Dei tuvo una resonancia especial en 
Francia debido a la polémica entre dos prelados, el arzobispo de Rouen, 
Léon Thomas, y el obispo de Angers, Charles E. Freppel. 
El 7 de diciembre este escribía a su colega: había dos escuelas, la 
católica liberal y la puramente católica, que sus adversarios denominaban 
católica autoritaria.18 
Freppel juzgaba que Thomas había interpretado la encíclica como 
una sanción a la posición del catolicismo liberal.19 El Papa no podía 
aprobar los principios de 1789, sino que deseaba poner en guardia 
respecto a las libertades modernas, fundadas en principios que no puede 
aprobar ningún hombre de bien. Por ese motivo, la norma de guardar 
                                            
17 Veneruso, Danilo. 2003. “Papato Chiesa e società dalla caduta di 
Bismarck alla fine dell’età giolittiana”: Pio X e il suo tempo: 47-50, a cura di 
Gianni La Bella. Bologna:, Il Mulino.,. 
18 El cardenal Joseph-Hippolyte Guibert, al responder a cada uno de los 
dos obispos. Se identificaba con el arzobispo de Rouen, a quienes escribía el 
secretario del cardenal el 9 de diciembre: "Vos pensées sont ses pensées". El 14 
lo hacía a mons Freppel: durante treinta años había asistido al debate entre los 
dos grupos. Estaba de acuerdo con el arzobispo de Rouen, pero consideraba 
legítima la posición de los autoritarios. 
19 En un texto impreso, "confidencial" se rebatían las tesis sostenidas por 
el arzobispo de Rouen: 
 a. la encíclica aprobaba las ideas expuestas por Lacordaire, a 
propósito de la revolución de 1789; 
 b. el siglo XIX hubiera tenido el honor de todos los derechos de la 
libertad de las "almas"; 
 c. el papa aplaudía la igualdad de derechos políticos entre todos 
los ciudadanos; 
 d. la verdad sólo tiene la "espada de la palabra"; 
 e. contando con Dios,  la Iglesia le basta la libertad y 
 f. los católicos tenían libertad para optar por una forma política. 
Estas tesis estaban en contradicción con la doctrina de la Iglesia (c), eran 
la obviedad (b) o suponían una tergiversación del texto (a y e y f) o colocaban la 
doctrina del Papa en oposición a todas las constituciones políticas de Europa, 
salvo la francesa, que admitía diferencias en os derechos de sus ciudadanos (c). 
Estas objeciones resumen la carta enviada por Freppel a Mons. Thomas el 7 
diciembre. Aunque era un texto confidencial, se imprimió. Y el texto impreso 
reproduce literalmente las observaciones que el propio Freppel envió a León XIII 
el 11 diciembre. 
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silencio "pro bono pacis" no podía aplicarse.20. Fue un paso muy 
significativo, pues la encíclica no resolvía ninguna de las cuestiones que 
dividían a los católicos.21 
Freppel escribió a León XIII sobre su conflicto doctrinal con el 
arzobispo de Rouen. En su carta el 27 de diciembre de 1885 comunicó 
que había prohibido a dos diarios de su diócesis, L'Anjou y Union de 
l'Ouest, publicar el discurso de Thomas.22.No fue obedecido, pues amos le 
eran hostiles23 
Thomas no aceptará ser acusado de forzar el pensamiento del 
Papa. En una carta de Charles Gay había una velada acusación a quien, 
con sus decisiones y palabras, había turbado a los mejores católicos. El 
incidente revelaba la oposición de una parte del episcopado a la 
orientación de León XIII.24 
El texto impreso con las críticas de Freppel, ¿se dio a Thomas? 
Parece que sí. El 15 de enero de 1886 manifestaba su extrañeza, porque 
no sabía qué autoridad tenían.25 Si ese texto tenía la de la Santa Sede, 
era una descalificación de su persona y de su labor. Presentaba la 
dimisión.26 
En España, al poco tiempo, Emilio Castelar recogió que la encíclica 
afirmaba la compatibilidad del catolicismo con el "régimen democrático 
moderno". Era un cambio. Las "ideas cristiano-progresivas", olvidadas o 
en entredicho, perdidas o muertas, resurgían en la conciencia cristiana.  
León XIII iniciaba una titánica tarea, que exigía tiempo. La encíclica era un 
gesto de paz, al desligar de las monarquías el culto, el dogma, el clero. Se 
rompía el nudo que vinculaba a la Iglesia con la reacción. Durante tres 
siglos la Santa Sede había sido una monarquía. 
En los últimos tiempos se había apoderado de la dirección de la 
Iglesia el jesuitismo, para el que no existía salvación fuera del 
ultramontanismo. Su proyección política situaba al Papa por encima de los 
reyes y bajo estos, el pueblo encadenado. Los jesuitas inspiraron el 
Syllabus e idearon el concilio que hizo esa "apoteosis pagana que ponía al 
                                            
20 Una explicación de su conducta, Freppel-Léon XIII, 15 diciembre. 
21 Carta de Charles Gay, obispo titular de Anthédon, ex auxiliar del 
cardenal Pie, a Thomas, Paris 17 diciembre. El arzobispo de Rouen envió copia 
a Roma. 
22 La Santa Sede desautorizó esa decisión. Minuta, sin fecha. La 
respuesta de Freppel al cardenal Jacobini, 29 diciembre. Y el 31 lamentó ante 
León XIII el tono de esa comunicación. 
23 En esta carta se justifica que para refutar a sus adversarios tiene que 
situarse en el mismo terreno. Y uno de los recursos es argumentar ad hominem. 
24 Carta sin destinatario, fechada en Paris el 26 diciembre. 
25 A esas alturas, según el prelado, habían aprobado su discurso el 
Cardenal Guibert, ocho arzobispos y más de 30 obispos, y algunos teólogos 
consultados por él. 
26 Thomas-Jacobini, 15 enero 1886, una copia de esta carta la enviaba 
Thomas al obispo de Autun. Todos estos documentos ASV Segr.Stato Spogli 
Rampolla del Tindaro scatola 6a b. 
  




Pontífice entre los dioses, dotándolo personalmente con el atributo divino 
de la infalibilidad". La Iglesia quedó absorbida en el Papa y este fue 
considerado un Dios. 
La Inmortale Dei reconocía que la Iglesia no estaba unida con el 
absolutismo. Podía vivir en paz con todas las formas de gobierno, 
especialmente "con las formas revestidas hoy por nuestra democracia en 
el mundo". Dejaba intacta la doctrina sobre el origen divino del poder y lo 
justificaba por las implicaciones morales que comportaba desligarlo de ese 
origen. 
Era una esperanza que pudiera la Iglesia unirse a la democracia y 
que ese hecho durase siglos. Nadie debía confundirse, porque eso 
requiriera tiempo. Para medir el alcance de ese cambio, bastaba mirar la 
respuesta de quienes se oponían a ese proyecto.  
Los ultramontanos procedían de esa “legión de laicos arrepentidos, 
antiguos racionalistas conversos, con puñales mojados en el veneno de la 
calumnia, sin caridad y sin ciencia, pero muy sarcásticos y muy 
diabólicos”. Gente que perseguía a muerte a sus adversarios, es decir a 
quienes estaban a favor o propiciaban una "inteligencia entre la Iglesia y la 
libertad".27 
Más allá de la cuestión romana, el obispo de Cremona, Geremia 
Bonomelli, planteaba el porvenir de la Iglesia en una opción nueva, que 
asumiera con lucidez los cambios que tenían lugar en el mundo. 
 "L'avvenire evidentemente è della democrazia: per non 
vederlo bisogna chiudere gli occhi e tra non molto non so qual sarà il 
potere dei Re se pure conserveranno il nome. Gli stati tutti d'Europa 
entrano a gonfie vele nel mare seminato di scogli e di banchi di sabbia e 
campo sempre aperto a tutte le procelle: volere o non volere, bisogna 
correrlo, e la Chiesa, avvezza a tutte le lotte, pure essa deve entrarvi. 
Secondo ogni verosimiglianza la base del futuro stato che il movimento 
attuale prepara alla Chiesa è la libertà per tutti, il diritto comune, la 
tolleranza universale in materia religiosa: sarà una fase, un periodo nuovo, 
ma la Chiesa libera, fidente nelle sue forze, che sono divine, vi spiegherà 
tutta la sua potenza, essa vi raccoglierà splendidi trionfi e il Papato colla 
sua forza morale giungerà ad una potenza che mai l'uguale, e forse diverrà 
l'arbitro dell'Europa, ma a patto che animosamente spieghi tutte le vie su 
questo grande e perigiloso Oceano della libertà".28 
                                            
27 Castelar, Emilio. 1886. Prólogo a La democracia y su porvenir social y 
religioso, por monseñor Guilbert, arzobispo de Burdeos, primera versión al 
castellano por Eloy Perillán y Buxó, cuarta edición: 7, 11, 13-15, 23 y 30. Madrid: 
El Tribuno. 
 28 1889. Roma e Italia e la realtà delle cose, pensieri di un prelato italiano: 
86. Firenze  Como pórtico, sus destinatarios, es decir, lectores honestos y leales. 
Como cierre, su inspiración: "Amor mi mosse chi me fa parlare". Para evitar 
polémicas en torno al autor oculta su nombre. 
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El nombramiento de Rampolla selló las ilusiones de conciliación con 
Italia. El nuevo secretario de Estado trataría de “ricompattare l’Episcopato 
italiano su posizioni intransigente e temporaliste”. 
Para poner en marcha esa orientación, se enviaron a Giacomo della 
Chiesa y Gaetano De Lai, para entrevistarse reservadamente con algunos 
obispos del norte de Italia, entre ellos Giuseppe Sarto, entonces en 
Mantova. De este dijo De Lai que “uomo, non solo di un sentire purísimo, e 
intento al miglioramento della sua diocesi e del suo clero, ma anche come 
di persona conoscentissima ed informata a pieno della condizioni delle 
chiese della Lombardia e del Veneto”.29 
La línea política de Bonomelli en 1887 no parecía acertada a Sarto, 
entonces obispo de Mantova, que lo consideraba persona de gran corazón 
de fácil palabra e inteligente. En sus primeros años de obispo, se había 
entregado con buenos resultados a la reforma de su diócesis. Hablando 
con Sarto, Bonomelli entraba enseguida en temas políticos, de abusos de 
Roma y de sus agentes, de la necesidad de la conciliación y de que la 
Iglesia se cediera ante el Estado unitario, porque, no habría marcha atrás. 
Sarto lamentaba esa posición, porque Bonomelli tenía una gran influencia 
en Brescia.30 
El obispo de Poitiers, cardenal Edouard-Désiré Pie fue considerado 
como uno de los guías del ultramontanismo francés. Parece que era una 
persona admirada por Giuseppe Sarto, que leyó todas sus obras y lo 
consideraba su maestro. Esta tendencia casó bien con la “intransigencia 
véneta". En su primera carta pastoral a sus fieles de Venecia, bajo la 
denuncia de una sociedad que se aleja de Dios, el patriarca Sarto 
condenaba la ciencia, que había convertido la duda en norma, el arte 
envilecido por el realismo, las leyes modeladas desde la moral de la carne, 
la escuela en que se quería abolir la enseñanza del catecismo, y la familia 
cuyo origen sagrado se negaba. Fue fiel a esas ideas en su primera 
encíclica, E Supremi, publicada el 4 de octubre de 1903.31 
El examen de las posiciones de Sarto como obispo y como patriarca 
de Venecia “consente però di dattare ben prima dell’inizio del suo 
pontificato la percezione di una penetrazione dei nemeci all’interno della 
Chiesa, e di iscrivirla nell’orizzonte della dilagante apostasia”, de las que 
habían hablado antes Pío IX y León XIII, aunque este en términos más 
matizados. 
Los enemigos del orden, que se autoproclaman reformadores de la 
sociedad y apóstoles del librepensamiento, herederos de delirantes 
                                            
29 Vian, Giovanni. 1998. La riforma della Chiesa per la restaurazione 
cristiana della società. Le visite apostoliche delle diocesi e dei seminari d'Italia 
promosse durante il pontificato di Pio X (1903-1914): 32-34 Roma: Herder 
Editrice e Libreria.. 
30 Carta De Lai-Rampolla, 23 noviembre 1887, Vian, Giovanni. 1998: 522. 
31 Esta noticias y referencias bibliográficas sobre el cardenal Pie y la 
religiosidad véneta, Raurell, Frederic. 2000. L’antimodernisme i e cardenal Vives 
i Tutó: 547-550 y 558-563. Barcelona: Facultat  de Teología de Catalunya. 
  




demagogos, salido de la revolución, adulterando la razón, la libertad, el 
derecho, la noción de patria, seduciendo a la plebe con palabras 
aduladoras, con insinuaciones para corromper el corazón o inspirar odio a 
todo deber, a todo poder, a toda ley, y para llegar a esos excesos 
necesitan hacer una guerra sin cuartel a la Iglesia 
Eran manifestaciones de una evolución del derecho público, que 
negó a la Iglesia la libertad para regir a los católicos, sujetando la Iglesia al 
Estado, primero y luego, hablando de una separación Estado-Iglesia, que 
es la negación de ésta. Con todo eso se han ido introduciendo en la 
sociedad los gérmenes de la corrupción y de la muerte. 
El examen de las posiciones de Sarto como obispo y como patriarca 
de Venecia “consente però di dattare ben prima dell’inizio del suo 
pontificato la percezione di una penetrazione dei nemeci all’interno della 
Chiesa, e di iscrivirla nell’orizzonte della dilagante apostasia”, de las que 
habían hablado antes Pío IX y León XIII, aunque este en términos más 
matizados.32 
Desde 1889 hasta 1902, Gianbattista Paganuzzi presidió la Opera 
dei Congressi.33 Este veneciano dio una impronta autoritaria y centralista a 
la organización del movimiento católica. Para sus dirigentes, la defensa de 
los derechos de la religión, de la Iglesia y del Papa era la única forma de 
sacar al pueblo de su estado de decadencia espiritual y de económica, 
frutos de la revolución liberal. 
La organización estaba al servicio de este fin.  Los rasgos que 
definen el estilo véneto del catolicismo intransigente quedaron expuestos 
en el discurso de Paganuzzi el 11 de diciembre de 1898 en Bolonia. La 
Opera dei Congressi tenía era, en primer lugar, "papal". Era una 
organización eminentemente religiosa, subordinada a la jerarquía e 
interclasista. 
Este modelo, que Pío X siguió tan de cerca en Venecia, fue puesto 
en crisis por Giuseppe Sacchetti. La convergencia de los católicos en un 
"centro", en el que tengan cabida y voz las aspiraciones del país, que 
defienda sus derechos ante los poderes legales y con medios legales, 
debía formarse no de manera oligárquica, sino democráticamente.34 
                                            
32 Vian, Giovanni. 1998: 276-278 y 309. 
33 Vian, A. 1950, Giambattista Paganuzzi. La vita e l’opera: 231. Roma: 
Edizioni  di Presenza. 
34 "Sia un centro non che assorba, ma che raccolga; che curi l'unità più 
che l'uniformità; che faccio suo il movimento di tutti e non già movimento di tutti il 
suo". G. Sacchetti, "L'azione politica dei cattolici italiani", La Voce della Verità XX 
275 (29 novembre 1890). De Rosa, Gabriele. 1957. Giuseppe Sacchetti e l'opera 
dei congressi.Roma: Editrice Studium, reeditada como De Rosa, Gabriele. 1968. 
Giuseppe Sachetti e la pietà veneta, Roma: Studium. De Rosa, Gabriele. 1953 y 
1954. Storia politica dell'Azione Cattolica. I. L'Opera dei Congressi (1874-1904).II 
Dall'enciclica "Il fermo proposito" alla fondazazione del partito popolare (1905-
1919). Bari: Laterza. Reberschak,  Maurizio. 1970. "Giuseppe Sachetti. Accordi e 
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La movilización social de los católicos tras la Rerum Novarum tiene 
en Italia un componente propio: la cuestión romana como primer interés 
del movimiento católico italiano. 
El movimiento de los jóvenes demócratas cristianos consiguió una 
fisonomía propia dentro de la “Opera dei Congressi", condicionada por la 
situación creada entre Italia y la Santa Sede. La llamada "questione 
papale" o "questione romana" subordinaba todos sus afanes. Uno de sus 
objetivos era la restauración del poder temporal del Papado. 
El 17 de agosto de 1890 aparecía La Riscossa per la Chiesa e per 
la patria. En su redacción estaba el “stato maggiore dell’intransigenza 
cattolica”. Riscossa significaba lucha contra todo lo que era anti-cristiano, 
porque era esto la causa de todos los males sufridos por Italia y los que le 
sobrevendrían. Era lucha contra los cristianos tibios y timoratos. Esta 
lucha debía hacerse con libertad, valor y audacia, con la franqueza que 
adornan a los soldados de Cristo y con la seguridad de quienes son 
sucesores de los mártires. 
Su director Jacopo Scotton, un monseñor con fama de brillante 
orador y sacerdote de segura doctrina. Tenía, según sus redactores, una 
tirada alta, a la que daban su apoyo millares de suscriptores, y además se 
repartían gratis muchos ejemplares. Era antijudío y antimasón. Sus 
hermanos, Andrea y Gottardo, eran sus principales colaboradores.35  
Condenaba la revolución. La autoridad de los reyes viene 
directamente de Dios. Todos los problemas de la sociedad tienen su 
origen en la libertad de pensamiento y de expresión, que destruyen los 
frenos morales. La bandera de la unidad nacional sólo busca alejar del 
Papa a los fieles. La historia europea se resume como un avance de la 
Reforma cuyo designio es destruir el catolicismo.36 
La Democrazia Cristiana se desarrolló gracias a la adhesión que 
halló en la base del movimiento católico. Contó además con el apoyo de 
personas influyentes. Entre ellas destacó Giuseppe Toniolo.37 
En mayo de 1889 inició su tarea como director Giuseppe Saccheti, 
que dirigía la Lega Lombarda desde 1886. Sacchetti representaba una 
tendencia hacia el pluralismo que era mal vista por Paganuzzi y la 
dirección veneciana de la Opera dei Congressi. Durante esta etapa, el 
periódico tuvo mejoras técnicas. Su director influyó en la orientación de 
                                                                                                                                  
desacordi nel movimento cattolico italiano alla fine dell'ottocento", Rivista di 
Storia della Chiesa in Italia 24: 92-93 y 109.  
35 Tramontin, Silvio. 1980. "L'intransigentismo cattolico e l'Opera dei 
Congressi", Storia del Movimento Cattolico in Italia, volume primo: 189-193. 
Roma: Il Poligono Editore.  
36 Una nota biográfica y referencia bibliográfica sobre los tres hermanos, 
Pecorari, Paolo , 1973, "Ricerche sull'intransigentismo nel Veneto: uno scritto 
inedito di Jacopo Scotton", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 27: 185-192. 
37 Brezzi,  Camillo. 1971, "Giuseppe Toniolo e i conciliaristi", Rivista di 
Storia della Chiesa in Italia 25: 182. 
  




algunas asociaciones católicas romanas. León XIII impuso una 
rectificación en 1892. A ella se plegó Sachetti.38 
Lo primero que había que señalar es que la labor en ayuntamientos 
y provincias era claramente política. Por eso era un "vecchio pregiudizio" 
creer y decir que los católicos no podían hacer política. No podían ser 
elegidos parlamentarios. 
Toda su proyección en la vida pública tenía una dimensión política. 
No podía ser de otro modo en un Estado que los juzgaba hostiles al 
gobierno por ser católicos y que había consentido tantas leyes y medidas 
lesivas de los derechos de la Iglesia. 
Los católicos eran ciudadanos y contribuyentes. Les afectaban 
todas las cuestiones fiscales, económicas, sociales. Eso exigía su 
presencia y su esfuerzo en la política. 
 
“L'azione del laicato cattolico non solo sarà un mezzo idoneo di 
propaganda conservatrice, ma anche l'esercizio di un diritto, che toglierà 
molte ingiustizie, impedirà molti disordini e sarà altresì un'eccellente 
palestra di preparazione per l'avvenire".39 
 
La Voce della Verità era órgano de la Società Primaria Romana per 
gli Interessi Cattolici, fundada en 1870 por iniciativa de Carlo Curci, 
entonces jesuita, y por los príncipes Chigi e Lancelloti.40  
 
La tradición eterna 
En un documento sin fecha, pero muy ligado a lo que sucede en 
España en 1886, José Xifré i Mussach, Superior General de la 
Congregación del Corazón de María, dirigió al Papa una exposición con 20 
puntos doctrinales sostenidos por los integristas.  Quería denunciar el 
falso celo de los integristas, que les llevaba a exponer en público 
"doctrinas erróneas, perniciosas y contrarias a la autoridad de la Iglesia”. 
En sus filas, además de periodistas y escritores, militan "permulti 
praesertim parochi".  
Siendo el carlismo el único partido católico, puede considerarse 
liberal y masón quien no pertenezca a él, sea sacerdotes, obispo o papa. 
Todos los que no se adhieren a él deben ser juzgado católicos liberales. Y 
por lo mismo están condenados por la Iglesia. El Papa carece de 
                                            
38 Reberschak, Maurizio. 1970: 104-106 y 114. Sobre la personalidad 
contradictoria de Sacchetti, en la que destacó su fidelidad hasta el extremo a la 
autoridad pontificia, ibídem: 128. 
39 Sacchetti, G.  "L'azione politica dei cattolici italiani", La Voce della Verità 
XX 275 (29 novembre 1890). De Rosa, Gabriele. 1968. Giuseppe Sacchetti e la 
pietà veneta, Roma: Studium. Reberschak, Maurizio. 1970. "Giuseppe Sachetti. 
Accordi e desacordi nel movimento cattolico italiano alla fine dell'ottocento", 
Rivista di Storia della Chiesa in Italia 24:107-108. 
40 Sobre este periódico, Malgeri, Francesco. 1965. La stampa cattolica a 
Roma dal 1870 al 1915: 46-71. Brescia: Morcelliana. 
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autoridad para intervenir en la política. No obliga en conciencia seguir en 
este terreno sus mandatos. Sólo es lícito leer la prensa del partido 
integrista. Los Papas Gregorio XVI, Pío IX y León XIII han sido 
antiliberales, y si al inicio no lo eran, rectificaron.  
La Cum Multa, del 8 de diciembre de 1882, ni la Inmortale Dei 
obligaban pues no son documentos infalibles. Sus afirmaciones políticas 
no afectan a España. La carta del Cardenal Jacobini, que acompañó a la 
Cum Multa, no obliga. Aunque el Papa tenga que hacer concesiones al 
liberalismo, buscando el bien de la Iglesia, sin embargo en su interior 
sostiene las tesis integristas. La misión del Nuncio es diplomática: afecta a 
las relaciones entre la Santa Sede y los gobiernos, pero no se extiende a 
la jurisdicción espiritual. 
Todos los nombramientos del Gobierno, incluso para el episcopado, 
están manchados de simonía. Teniendo en cuenta que el Papa y muchos 
obispos pueden estar favoreciendo a la dinastía de Alfonso XII y a su 
gobierno liberal, asiste a los católicos el derecho de desconocer sus 
orientaciones, como lo hicieron los cristiano en tiempos de Arrio y 
Macedonio. 
Se había producido una ruptura en asuntos políticos entre Pío IX y 
León XIII. Cabe a las personas religiosas la obligación de exponer su 
opinión sobre todo lo que puede ser lesivo a la religión a fin de que el 
Papa y los obispos lo condenen. No es ilícito desear y trabajar para 
subvertir el orden religioso, político, administrativo y social existente "ut 
inde maius bonum exurgat, antiquis legibus et rerum ordine quasi iure post 
quasi iure post legibus revocatis". 
El liberalismo está condenado por la Iglesia en todas su formas, 
incluida la política. En la oración Et Famulos y en el canon de la Misa no 
debe decirse otro nombre de Rey que el de Carlos VIII Los que oponen 
otro a este rey legitimo son verdaderamente liberales. No debe 
participarse en ninguna clase de comicios, aunque esa abstención 
favorezca la elección de personas adversas al catolicismo, "quun ulla ratio 
habenda sit de his quae a Papa praescribitur in Encyclica "Inmortale Dei". 
Para derrotar a los partidos políticos, moderados, que aseguran el 
orden social, material y moral, es lícito unirse y votar a los partidos 
radicales. Un católico no puede participar en un Gobierno liberal ni aceptar 
cargos, si se lo ofrecen. Las "Conferencias de San Vicente Paúl, la 
Juventud Católica y la Unión Católica, son liberales aunque sus estatutos 
hayan sido aprobados por la Santa Sede.41 
Genaro Alas expuso en febrero y marzo de 1887 la tesis de que el 
evolucionismo era compatible con el catolicismo. El darwinismo no era un 
sistema cerrado. Estaba sujeto a rectificaciones y mejoras. Era otra señal. 
                                            
41 Documento en latín, copia sin fecha ni firma, ASV Segr.Stato Spogli 
Rampolla del Tindaro 7a c. Una biografía, el elenco de sus obras y la bibliografía 








Esa postura testimonia la existencia en Oviedo de un intelectual, de ideas 
liberales y sentimientos religiosos, y dialogante.42  
En su carta al obispo Mandell Creighton, el 5 de abril de 1887 
expuso Lord Acton su actitud intelectual. En todo buscaba señalar el 
progreso de los otros y cuando no compartía sus puntos de vista, no 
manifestaba su disentimiento. Buscaba hechos que los favorecieran. Sus 
desacuerdos procuraba expresarlos "de modo suave". 
En su carta al obispo Mandell Creighton, hablando el 5 de abril de 
1887 del poder, se alejaba de quienes creían que quienes lo detentaban 
contaban con la presunción de no equivocarse. Pensaba que eso era un 
error. Con los años estaba aún más convencido de que era así.  
 
"La responsabilidad histórica aumenta en proporción a la 
responsabilidad legal. El poder tiende a corromper y el poder absoluto 
corrompe absolutamente. Los grandes hombres son por lo general malos, 
incluso cuando ejercen su influencia y no su autoridad; aún más cuando 
se añade a la tendencia o a la seguridad de la corrupción, la autoridad.  
No hay peor herejía que la que dice que el cargo santifica al que lo tiene. 
Este es el punto en el que la negación del catolicismo y la negación del 
liberalismo se encuentran y celebran su fiesta: el fin justifica los medios". 
 
La integridad inflexible del código moral es el secreto de la 
autoridad, de la dignidad y de la utilidad de la historia, Cuando esta se 
pone al servicio de la preponderancia personal, de la religión, de la "buena 
causa", deja de ser ciencia, árbitro en la controversia, guía del que duda, 
guardiana del nivel moral de los poderes y de la propia religión.43 
En España fue apareciendo estos años una sensibilidad religiosa 
nueva. Aparece discretamente. Para conocerla, hay que entrar, a través 
de su correspondencia de Unamuno, Antonio Machado, Joan Maragall, 
Luis Zulueta. Los cuatro ayudan a conocer la presencia de la vida religiosa 
en la cultura de su época; cuatro cristianos agustinianamente inquietos, 
cuatro adelantados en la frontera del modernismo religioso”.44 Los dos 
modernismos, el estético y el religioso, coinciden en subrayar la sinceridad 
interior frente a los dogmas, en el agnosticismo, en valorar lo intuitivo, en 
el culto al misterio como campo de la intimidad efusiva.45 
                                            
42. Botti, Alfonso. 1987. La Spagna e la crisi modenrista. Cultura, societè 
civile e religiosa tra Otto e Novecento: 47-48. Brescia. Morcelliana.  
43 Dalberg-Acton, John Emerich Edward. 1959. “Carta al obispo Mandell 
Creighton, Cannes 5 abril 1887: Ensayos sobre la libertad y el poder: 476 y 487-
488. Madrid: Instituto de Estudios Políticos, Madrid. 
44  Gómez Gutiérrez, F. citado en Llera, Luis de. 1994. “La reforma 
religiosa en Europa y España”, Religión y Literatura en el modernismo español, 
1902-1914: 133. Madrid, Actas. 
45  Díaz Plaja, Guillermo.1966. Modernismo frente a Noventa y Ocho, (2): 
8.  Madrid: Espasa Calpe.  
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Se halla en Clarín estos años una sensibilidad religiosa, que incluye 
el amor a la libertad y enraíza en aquella sociedad y en su historia. 
Coincidía con los librepensadores, pues, por su condición de español, era 
liberal, y era católico. No concebía que un español reflexivo se sintiera 
extraño al catolicismo. 
Observaba que algunos llegaban a ser enemigos de la Iglesia “a 
fuerza de abstracciones fabricadas con odio”. Se convertían así en 
“creyentes al revés”. Se alejaban de la historia, al contemplar el 
catolicismo no como “una obra meramente humana, que revela infinitos 
sacrificios, mares de amor y de inteligencia, y de energía, sino la obra de 
un poder sobrenatural aborrecido, de un demiurgo contrario a la propia 
idea y a las propias pasiones”. 46  
Clarín advierte que es preciso  
 
“injertar en la España católica la España liberal no consiste en falsificar la 
libertad ni en corromper a los católicos con el soborno del presupuesto 
repartido. Tampoco se trata de una obra de seducción pérfida, de una 
propaganda inoportuna en terreno mal preparado; se trata de practicar de 
veras la tolerancia; de respetar las antiguas ideas y los sentimientos que 
engendran, y hasta de participar en esos sentimientos, por lo que tienen 
de humano y por lo que tienen de españoles”.47  
 
En el "fin de siglo" se produce "una crisis profunda de creencias y 
valores, que conmueve a la sociedad burguesa, en la fase de implantación 
del industrialismo, mostrando el malestar específico de la cultura 
intelectualista ilustrada". Este aspecto, que enmarca el 98 en un arco que 
va desde 1895 a 1905, revela una "crisis espiritual", que suele pasar 
inadvertida en algunos análisis. 
Baroja señaló como antecedentes para caracterizar a su 
generación, es decir a la que nacen en torno a 1870, el sistema moral de 
aquella época, individualista, la preocupación ética, el ansia de justicia 
social, el desprecio por la política, "el hamletismo", el anarquismo y el 
misticismo. Esta crisis espiritual, extendida por toda Europa y no 
exclusivamente española, anuncia tanto el modernismo como el tragicismo 
filosófico. 
                                            
46  “Yo todavía considero como cosa mía la catedral labrada y erigida por 
la fe de mis mayores... Rezo, a mi modo, con lo que siento, con lo que recuerdo 
de la niñez de mi vida y de la  infancia de mi pueblo; con lo que le dicen al alma 
la música del órgano y los cantos del coro, cuya letra no llega a mi oído, pero 
cuyas melodías me estremecen por modo religioso; mi espíritu habla allí para 
sus adentros una especie de glosolalia, que debe parecerse a la de aquellos 
cristianos de la primitiva Iglesia, poco aleccionado todavía en las afirmaciones 
concretas de sus dogmas, pero llenos de inefables emociones”. 
47 Ensayos y revistas, Madrid 1892, 192 y ss., en Pérez Gutiérrez, 
Francisco. 1975. El problema religioso en la generación de 1868. “La leyenda de 
Dios”. Valera – Alarcón – Pereda – Pérez Galdós – “Clarín” – Pardo Bazán: 317-
119. Madrid: Taurus.  
  




Para algunos la crisis revela una lucha entre lo viejo y lo nuevo. 
Unamuno apelará al pueblo, al pueblo nuevo, frente a la vieja casta 
dominante. Habría que agrupar a la nación en torno a "un programa 
nacional-popular". 
En esa marcha "hacia el 98", López Morillas recuerda la disidencia 
que supuso el krausismo. Unamuno y Costa estuvieron vinculados a los 
institucionistas. Esta consideración introduce, como beligerante en el 
conflicto antiburgués, a una burguesía media, radicalmente liberal, que se 
suma a la protesta de las luchas obreras, inspiradas en el socialismo. Una 
y otra se oponen a la "ideología castiza, específica de la oligarquía" que, 
protegida por la monarquía restaurada, detentaba el poder. 
Ramiro de Maeztu expresa este talante diciendo: ¡“frente a los que 
niegan y afirman, los que esperan”, sacado de Victor Hugo en sus Chants 
de Crépuscule, de 1880. Su postura intelectual es preguntar.48  Tal desafío 
resalta más sobre el fondo de un catolicismo “autosatisfecho.49 El 
protestantismo liberal estuvo muy cerca del modernismo religioso. Los dos 
quieren un retorno al cristianismo primitivo, una fe centrada en el 
Evangelio y no en los dogmas ni en las leyes.50 
Para Ramiro de Maeztu fue importante su encuentro con Friedrich 
Von Hügel en Londres.51 Sus contactos con él esos años le hicieron 
comprender el valor del factor religioso en la sociedad y en la política.52 La 
                                            
48 "¿El problema de España? Pues bien, el problema de España consistía 
en no haberse aparecido anteriormente como problema, sino como una 
afirmación o negación. El problema de España era el no preguntar".  
49 “El español era un catolicismo saturado de añoranzas, con lenguaje 
teológicamente magro e históricamente arcaizante. La Iglesia  española no se 
vio afectada por la angustia del “modernismo” europeo”. González Cuevas, 
Pedro Carlos. 2003. Maeztu. Biografía de un nacionalista español: 50-51. 
Madrid: Marcial Pons. 
50  Flores, María José. 1994. “Ramiro de Maeztu, un católico protestante y 
un protestante católico” Religión y Literatura en el modernismo español, 1902-
1914: 319. Luis de Llera, editor.  Madrid: Actas. 
51 Era “alto físicamente poderosos, de naturaleza tolstoyana, de grandes 
ojos de ensueño, de ardor enérgico”. Este es el retrato de un amigo de Ramiro 
de Maeztu, el peruano García Calderón, Francisco. 1909. “Con el Barón Von 
Hügel”, Profesores de idealismo: 101. Universidad de Texas: Sociedad de 
Ediciones Literarias y Artísticas 
52 “En cuantas ocasiones pude oírle adoptaba Von Hügel el punto de vista 
del conferenciante y lo defendía con calor para mostrar enseguida la necesidad 
de un criterio contrario complementario y explicar que en la religión católica se 
armonizaban uno y otro en un punto de vista superior. Me pareció una fuente 
inagotable de sabiduría, de libertad de espíritu, de caridad intelectual y de fe 
viva”. Maeztu, Ramiro de. 1974. “Autobiografía”, Obras: 105.  Madrid: Editora 
Nacional. 
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crisis modernista revelaba que la reforma religiosa no puede hacerse 
desde Roma.53 
Se recupera la tradición.  En 1895, Unamuno, En torno al 
casticismo, la adjetiva de eterna, "universal, cosmopolita". En ella la 
religión es una experiencia interior, más allá de su función de cohesión 
social, que la reduce a una "externa lex", servida por un espíritu de 
cruzada, para "sustento de la máquina social y mantenimiento del orden y 
de la obediencia a la ley". 
La unión del Trono y Altar funciona como solidaridad entre el 
teocratismo y el realismo: "la monarquía de derecho divino obliga al poder 
numinoso de lo divino a comparecer en el espacio de la ley y de su 
administración". Ese empleo sistemático de la fuerza lo denunció Ángel 
Ganivet como la raíz de la "flaqueza del catolicismo". El integrismo, dirá 
Unamuno a Ganivet, es un "jacobinismo pseudo-religioso, que ha 
convertido la fe religiosa en algo "picudo, agresivo, cortante". 
En torno al Casticismo enlaza en 1895 con lo que había sido ese 
ideal krausista de Giner de los Ríos: “hacer de la vida religión y de la 
religión vida". La interiorización de la experiencia religiosa la reconciliaba 
con la vida civil. Era la alternativa a la opción integrista, de un catolicismo 
combativo, guerrero. 
Había que librar a la nación del "clericalismo" y del "militarismo", o 
"más bien del caudillismo". Un poder político confesional se torna siempre 
sectario, representa sólo a una parte de una sociedad, que se va 
secularizando, porque necesita de la libertad, que respeta a todos, de la 
iniciativa siendo todos iguales y de la tolerancia en el pluralismo.54 l 
 
"El fin de siglo trajo consigo una fuerte depresión económica, una 
profunda crisis en las conciencias (debida en gran medida las complejas 
relaciones entre ciencia, tecnología y modo de producción capitalista) y en 
él se agudizaron los conflictos intra-imperialistas según... avanzaba la 
organización de la clase obrera y desasosiego de los intelectuales. Pero 
aumentaba el poder de la burguesía y su ostentación".  
 
Es "La Belle Époque". En esos años Johan Strauss compuso el 
vals "Los capitanes de industria".55 
                                            
53 González Cuevas, Pedro Carlos. 2003: 125-128. Las dos citas 
anteriores están en estas páginas. Años más tarde, Ramiro de Maeztu conoció 
al dominico Juan González Arintero, en unas conferencias dadas por este en la 
parroquia de San Nicolás, Bilbao, ibídem: 204. 
54 En este contexto se sitúa la crítica de Azorín y Maeztu a la realidad de 
la Iglesia en España y las alianzas que ha de tener siendo así. Cerezo Galán, 
Pedro. 1999. "La doble crisis, ideológica e intelectual, del 98", Los significados 
del 98. La sociedad española en la génesis del siglo XX: 604-615.,Octavio Ruiz 
Manjón y Alicia Langa (Eds), Madrid: Colección Historia Biblioteca Nueva 
55 Unamuno, Miguel de. 1966. "Maldito lo que se gana con un progreso 
que nos obliga a emborracharnos con el negocio, el trabajo y la ciencia, para no 
  




Manifestación de esa pujanza capitalista son las exposiciones 
universales de París, Londres, Bruselas, Viena y Chicago. En 
España, la de Barcelona. Contra ese mundo y el universo que le 
daba consistencia se levantan Nietzsche, Mallarmé, Baudalaire, 
Bergson... 
Al lado de estas manifestaciones antiburguesas de signo 
intelectual y estético, la oposición obrera socialista, de signo marxista 
o anarquista. Desde ella una sensibilidad estética nueva: el realismo 
social de Zola, Gorki y Galdós. En el 98, coincidiendo con el 
modernismo, del que habló Federico de Onís, Unamuno, Azorín, 
Baroja, Rubén Darío, Julián del Casal... contemporáneos todos de 
las luchas obreras, no sólo ajenos a la estética, sino hasta 
"antiesteticista". 
Unamuno, Azorín, Maeztu y Blasco Ibáñez56 participarán en las 
luchas obreras escribiendo en la prensa socialista, anarquista y 
republicana intransigente. Baroja, siguiendo a Zola y a Gorki, escribe 
su trilogía en la que se ocupa de algunos aspectos de la lucha 
obrera. 
En resumen, puede decirse que "el modernismo fue una 
respuesta al ahondamiento y aceleración de una crisis, que llevó a 
cuestionar los hechos y representaciones de la modernidad, es decir, 
del capitalismo en su fase imperialista clásica, en cuanto supuesta 
culminación de toda civilización".  
Es un período que puede remontarse a 1848 y se desarrolla, 
sobre todo, entreguerras (1918-1939). Entre su origen y su 
desarrollo, tuvo lugar la ruptura de las vanguardias: cubismo (1907), 
futurismo (1909) y dadaísmo (1916). Lo anterior a estas vanguardias, 
puede denominarse pre-modernismo, que incluye esa etapa que 
Onís designa como época del modernismo.57 
                                                                                                                                  
oír la voz de la sabiduría eterna que repite vanitas vanitatum", Miguel de 
Unamuno, "La vida es sueño", 1898, Obras Completas I: 941.  Madrid: Escelicer 
56  Para Baroja el mundo obrero, liberal y poco religioso era el otro mundo, 
alternativo al representado por los católicos burgueses y antiliberales.  “Eibar, 
con la muchedumbre obrera de su fábrica de armas, liberal y poco religiosa, 
estaba próxima y, sin embargo, parecía al otro extremo del mundo...”· Cuando 
se celebra la peregrinación a Begoña, los católicos gritaban “¡Viva Vizcaya! ¡Viva 
la religión y nuestra Señora de Begoña! ¡Mueran los liberales!”. Blasco Ibáñez, 
Vicente. 1987. “La horda” (1905), Obras Completas, tomo I: IX y X, 1187-1188 y 
1208. Madrid: Aguilar S.A.  
57 Blanco Aguinaga, Carlos. 1999: "Noventa y ocho y modernismo", Los 
significados del 98. La sociedad española en la génesis del siglo XX, Octavio 
Ruiz Manjón y Alicia Langa (Eds): 505-512., Madrid: Colección Historia 
Biblioteca Nueva. "... a lo largo de todo el siglo (XIX) existe un filón de 
pensamiento tremendamente duro con época, cuyo origen son las tremendas 




La cuestión social 
Los años noventa, conocida la cuestión social, los católicos 
deben interesarse por la justicia. El abandono, o el descuido de los 
cristianos ante la justicia social tuvieron estos pretextos. La 
justificada orientación escatológica condujo a un injustificado desdén 
por este mundo. La pobreza voluntaria libremente elegida, se 
extendió a toda pobreza, aunque fuera fruto de la opresión y 
opresiva. Se aceptó el orden establecido, aunque comportara un 
desorden moral. La conciencia cristiana se aquietó ante los males de 
este mundo remitiendo su solución verdadera al otro. Esto es lícito, 
pero “después de haber hecho todo lo posible para vencerlos en 
este”. 
Julián Marías califica de verdadera falacia la identificación de 
todos los males con la injusticia. La pobreza, cuando es inevitable 
“puede coexistir con un estado satisfactorio de justicia y su 
eliminación puede dejar intactas muchas injusticias o provocar otras”. 
Un estado previo de injusticia, que puede viciar el ejercicio de 
la justicia, ayuda a definir la justicia social como “aquella que corrige 
una situación social, que envuelve una injusticia previa, que invalida 
las conductas justas, los actos individuales de justicia” 
Cuando la pobreza es evitable “es un pecado imponerla a los 
demás”. Esto tiene varias formas: no compartir justamente lo que se 
posee; no retribuir justamente el trabajo, destruir una parte de la 
riqueza. Marías hace una lista de los modos en que esto último 
puede hacerse y se pregunta si no es una forma de genocidio 
“imponer sistemas económicos que impidan o restrinjan la creación 
de riqueza, que impidan vivir a millones de hombres que, con una 
organización inteligente, podrían nacer y vivir”.58 
El recelo ante el creciente poder del Estado, sea o no 
confesional, y su intervencionismo era asunto debatido en el mundo 
católico. A favor de la intervención estaban en Francia los “católicos 
sociales”. Para alertar a la Santa Sede respecto a los riesgos de esta 
posición, el 20 de julio, Mgr. Maurice d’Hulst, rector del Instituto 
Católico de París, envió al cardenal Rampolla unos apuntes, 
redactados por personas que, siendo amigos de Albet de Mun y la 
Obra de los Círculos Católicos de Obreros, creían que sus 
                                                                                                                                  
contradicciones que genera el crecimiento acelerado de la moderna sociedad 
industrial", Ángel Isaac, "Decadencia y Regeneración en la crítica arquitectónica 
de fin de siglo: eclecticismo y nacionalismo": ibídem: 525. 
58 Marías, Julián. 1995. Problemas del cristianismo: 29-30 y 35-
36.Barcelona: Planeta-De Agostini.  
  




tendencias favorecían la intervención del Estado y la llevaban más 
allá de lo necesario. 
Desean que el Papa tenga presente estos puntos. Primero, que 
no se conviertan en deberes de justicia los que por caridad obligan a 
los propietarios y patronos Se ve en esa orientación una tendencia a 
dirigir la mirada "vers l'omnipotence de l'État, que, par suite de 
circonstances historiques, tend déja trop à devenir exorbitante". Esta 
demanda urge más en Francia e Italia, donde la masonería controla 
las instituciones del Estado, pero también en otros países, con 
pluralismo religioso, donde la política tiende a secularizarse. 
Extender la acción estatal implica favorecer la secularización de la 
familia, la escuela… 
El segundo punto se refiere a la obligatoriedad de las 
corporaciones de oficio. Si se establecen por medios legales, como 
en Austria, o mediante incentivos, esto conduce a confundir a los 
patronos y obreros católicos con los que no lo son. Este punto 
anticipa la oposición a los sindicatos inter-confesionales en tiempos 
de Pío X. 
En punto tercero se refiere a la previsión social. Imponerla con 
carácter general resucitaría las leyes de pobres. En Francia 
destruiría las obras sociales creadas por los patronos cristianos en 
sus empresas, acabando con la influencia moral que ejercen sobre 
sus trabajadores. 
Un salario mínimo, establecido por el Estado o por las 
corporaciones de oficio, sería, además de utópico, perjudicial. Este 
es el cuarto punto. La fijación de precios y salarios se ha demostrado 
ineficaz. No es viable dada la diversidad de circunstancias. 
Plantearla ahora sería entregar la sociedad en manos de los 
demagogos. "Ils persuaderaient trop facilement aux travailleurs qu'il 
dépend de l'État de leur assurer tous les salaires qu'ils peuvent 
désirer". 
Quinto punto, fijar los campos de intervención del Estado. Se 
señala la lucha contra el alcoholismo, la rebaja de impuestos sobre 
consumos, que afectan a las subsistencias de los trabajadores, el 
prohibir para las mujeres y niños el trabajo nocturno, acomodar a sus 
fuerzas la duración de la jornada, obligar al descanso dominical, 
favorecer la formación de un patrimonio en las asociaciones obreras, 
mejorar la vivienda popular, proteger el patrimonio de las familias 
obreras...La lista no es corta 
No estaban de acuerdo con la posición de la escuela de Albert 
de Mun sobre la libertad de trabajo. Esta la entiende como el derecho 
del individuo a elegir profesión, a establecer donde quiera su 
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empresa y a ejercer su actividad económica donde juzgue mejor para 
él.  
Es falso que el orden económico capitalista explote a los 
trabajadores.59 No podían compartir esa conclusión quienes creían 
que la propiedad privada y la desigualdad tenían su origen en un 
designio de Dios. Negar esa desigualdad sería oponerse a Él. La 
Escritura Santa afirma que el sufrimiento es inherente al trabajo. 
Hay en este escrito una condena de los excesos del llamado 
"socialismo cristiano" o "Socialismo de la Iglesia" y de su tono 
antisemita. Esta demagogia olvidaba dos grandes males de la 
sociedad: los abusos de los empréstitos públicos y la especulación 
con bienes de primera necesidad y con el precio de las materias 
primas. 
El primero conduce al militarismo y el segundo revela la 
ambición y encubre una inmoralidad que escapa a las leyes 
formales, insuficientes cuando falta el sentido moral. 
El socialismo de Estado, desconociendo los derechos de los 
trabajadores para defender sus intereses y mejorar sus condiciones 
de vida, solo podría implantarse corrompiendo la democracia. Las 
naciones entrarían en una crisis profunda y los trabajadores serían 
sus primeras víctimas.60 La complejidad de lo sociedad y el 
crecimiento de las asociaciones llevaron, en 1890, a pensar en la 
creación de una Congregación para Las Obras Sociales. No fue 
posible hasta la reforma de 1910.61 
                                            
59 En la Europa occidental, los trabajadores tienen derecho de sufragio, 
de asociación y de huelga. No están inermes en manos de sus patronos. 
60 Carta de Maurice d’Hulst y escrito, ASV Segr.Stato Spogli Cardinal 
Rampoll del Tindaro, scatola 1.  
61 "Della creazione di una nuova S. Congregazione per le Opere Sociali, 
Cardinal G. Lai, Roma 22 luglio 1910”, ASV Segr.Stato Spogli Merry del Val 2a. 
G. El documento fue editado por Vian, Giovanni. 2003. “Convergenze e 
divergenze nella Curia Romana di Pío X”: Pio X e il suo tempo, a cura di Gianni 







8. LIBERTAD DE LA IGLESIA, NACIÓN Y ESTADO 
  
Anatole Leroy-Beaulieu, nacido en 1842, perteneció a una 
familia liberal, vinculada con François Guizot. Al terminar sus 
estudios de bachillerato, no ingresó en la universidad. Empezó a 
colaborar en la Revue des Deux Mondes. En 1885 publicó Les 
catholiques libéraux. L’Église et le libéralisme de 1830 à nos jours.1 
Leroy-Beaulieu afirma que no hay más que un catolicismo, pero 
simpatiza con quienes se consideran católicos y liberales y buscan 
reconciliar la Iglesia y las instituciones liberales, la fe y el mundo 
moderno.  
El mismo año de la Rerum Novarum, apareció su La papauté. 
Le socialisme et la démocratie,2 donde señala la evolución de la 
Iglesia. En plena crisis por l’Affaire Dreyfus,3 en su condición de 
cristiano y francés, siguiendo su denuncia a antisemitismo, pronuncia 
una conferencia en el Institut Catholique el 27 febrero 1897. 
Cuando se aprueba la separación, en diciembre de 1905, 
destaca las ventajas que este nuevo estatuto tiene para la Iglesia. 
Por eso estará en el grupo de “Cardinaux Verts”, aquellos miembros 
del Institut de France que pidieron a los obispos y a la Santa Sede 
que aceptaran las asociaciones cultuales. 
Leroy-Beaulieu era liberal y republicano. Eso le separaba de 
los católicos liberales conservadores que estaban a favor de la 
monarquía. 
                                            
1 1885. Paris: E. Plon, Nourrit et Cie.  
2 1893. Paris: Calmann Lévy. 
3 Les juifs et l’antisémitisme. Israël et les nations. Sobre el antisemisismo 
entre los cristianos reformados, los católicos y ortodoxos, Vid. Poliakov, Léon. 
1955-11994.  Histoire de l'antisémitisme, 5 volumes.  Paris: Calmann-Lévy, Vid. 
Especialmente los tomos 1  Du Christ aux Juifs de cour, 1955,   2, De Mahomet 
aux Marranes; (suivi de) Les Juifs au Saint-Siège, les Morisques d'Espagne et 
leur expulsion, 1961. Vid.  entre sus estudios, Les Banquiers juifs et le Saint-
Siège du XIIIe au XVIIe siècle. Paris: Calmann-Lévy. Agnoletto, A. 1985. “L’ 
Antigiudaismo cattolico nell’Italia contemporanea”. Fonti e Documenti 14 : 
Antigiudaismo, antisemitismo, memoria: un approccio pluridisciplinare, a cura di 
Giuseppe Capriotti.  Macerata, [2009]  Radici dell'antigiudaismo in ambiente 
cristiano : colloquio intra ecclesiale : atti del simposio teologico storico : Citta del 
Vaticano, 30 ottobre - 1 novembre 1997. Citta del Vaticano: Libreria Editrice 
Vaticana.  Calimani, Riccardo. 2007. Storia del pregiudizio contro gli ebrei : 
antigiudaismo, antisemitismo, antisionismo. Milano: Oscar Mondadori , Gardenal 
, Gianna. 2001. L'antigiudaismo nella letteratura cristiana antica e medievale. 
Brescia: Morcelliana. Ghiretti, Maurizio. 2007. Storia dell'antigiudaismo e 
dell'antisemitismo, Milano: Bruno Mondadori. 
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Entre 1881 y 1889 publicó en tres tomos, L’Empire des Tsars et 
les Russes.4 En el tercero trata de la ortodoxia. El cristianismo 
ortodoxo estaba extendido en el pueblo, arraigado entre los rusos, 
donde se pueden también hallar, superpuestas, tradiciones previas a 
la cristianización. 
Sus reflexiones sobre esta forma de religiosidad y su porvenir 
le llevaron a examinar y valorar las vinculaciones catolicismo-
liberalismo. Aquel pone límites al poder del Estado. Es un 
liberalismo, “malgré le catholicisme”, que incluso afecta a los 
ultramontanos que pelean por la libertad de la Iglesia frente al poder, 
por una Iglesia distinta y distinguida de la Nación y del Estado-
nación. 
En Rusia, el Estado se sirve de la religión, porque es un Estado 
que desconoce la libertad de los pueblos y de los hombres sobre los 
que ejerce su dominio. Esta situación está tan enraizada que nada 
hace prever que el paso de la autocracia a una monarquía 
constitucional no beneficiaría a la libertad de la Iglesia. 
 
“Anatole Leroy-Beaulieu présente un modèle d’explication, dont 
tous les éléments se tiennent : la dépendance  de l’Église vis à vis de 
l’État, le lien entre l’Église et les nationalités, l’absence de liberté 
religieuse »  
 
Estos tres elementos son inseparables.5 
 
Una creciente tendencia hacia el liberalismo 
La industrialización provocó en Francia un éxodo rural. Esto 
supuso cambios en la estructura demográfica del país y en la cultura 
y costumbres morales de la población. El más destacado fue el vivir 
al día sin ahorro si previsión del futuro.  
En ese clima se produce un crecimiento del Estado que 
deshumaniza las relaciones entre patronos y obreros, e implica la 
aparición progresiva de un "estado socialista", cargado de 
funcionarios y que, ciertamente, ni mejorará los salarios ni las 
condiciones de vida de los trabajadores. 
Si el Estado se encarga de la felicidad del obrero, como 
contrapartida, se transforma en dueño absoluto de su vida y de su 
conciencia. 
                                            
4  1882. L’Empire des Tsars et les Russes. Paris: Paris : Beaulieu ; 1883: 
Le pays et las habitants: Paris: Hachette; 1988, reediciones de II: Les Instituions. 
Paris: Éditions L’Âge de l’Homme;  III: La religion. Paris: Éditions L’Âge de 
l’Homme 
5 Mayeur, Jean-Marie. 1998. “Anatole Leroy-Beaulieu. Un catholique 
libéral devant l’orthodoxie”, Cristianesimo nella Storia  XIX: 371-381. 
  




Quienes se dejan seducir por este Estado intervencionista 
olvidan que así se dobla el poder de un "État sans Dieu, de l'État 
maçonnique et jacobin, qui veut systématiquement la guerre au bien". 
Las inmensas riquezas que concentra ese Estado quedan en manos 
de este gran "prodigue, qui a dissipé tous les capitaux, toutes les 
réserves du passé” y devora el ahorro acumulado por el trabajo y el 
sacrificio de los ciudadanos. 
El modelo católico apela a la libertad. Limita la función del 
poder a asegurar y garantizar los derechos e intereses de la clase 
obrera: legislación protectora de los jóvenes y de las mujeres, 
descanso dominical...6 
En Francia, los Congresos de Curas, surgen de la generación 
de la Rerum Novarum y de la Au Milieu. Dejando fuera la doctrina, 
pretenden estudiar en ellos Congresos la acción, la ciencia, la 
organización, es decir todas las actividades del clero. Acepan 
decididamente el “ralliement” y el acercamiento al pueblo, que 
marcan la dirección trazada por León XIII esos años.7 
Christian Sorrel califica esta generación como una amalgama 
de conformismo y audacia. El debate en Bourges se centró en la 
legitimidad de estos Congresos, que están fuera del control de los 
obispos.  Aunque los organizadores insistían en la autorización de 
los dos arzobispos, los cardenales Benoît-Marie Langenieux y Pierre-
Paul Servonnet, saben que actúan por propia iniciativa. 
Es su derecho. Se trata de poner en común, de compartir, la 
experiencia de los sacerdotes en el ejercicio de sus tareas. Buscan 
“mettre ensemble leurs lumières et en constituer une sorte de foyer à 
l’aide duquel il serait peut-être possible de découvrir le remède 
capable, sinon de guérir, au moins d’enrayer un si grand mal”. Se 
denuncia los efectos de la descristianización, el debilitamiento de la 
fe y el descenso de la práctica religiosa.  
Esa pretensión será considerada un “corporativismo” que, 
desde el plano de la teología, se condena como “presbiterianismo”. 
La iniciativa, que se cierra en 1896, será condenada por la Pascendi 
Dominici Gregis. Pío X pidió que estos congresos no se fomenten. Si 
se tienen que autorizar, debe excluirse de sus deliberaciones 
                                            
6 “La question sociale”, discours prononcé par M. Émile Keller à 
l'Assemblée des Catholique le 10 mai 1890, Paris 1890, 23 y 26-36. 
7  1901. Congrès Ecclésiastique de Reims. Compte rendu rédigé sous la 
direction de M. l’abbé Lemire, député, par l’abbé Pierre Dabry, avec la 
collaboration de MM. Cadic, Saubin, Ract, Paris s.d.. Congrès sacerdotal de 
Bourges. Compte rendu rédigé sous la direction de M. l’abbé Lemire, député, par 
l’abbé Pierre Dabry, avec la collaboration de M. l’abbé Toiton et de M. l’abbé  
Ract, Paris. 
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asuntos que son competencia de la Santa Sede y de los obispos. 
Han de ser diocesanos y se necesitará un permiso especial para que 
puedan concurrir sacerdotes extradiocesanos.8 
En Estados Unidos se habló de la condena de los escritos de 
Henry George en 1890. Un partido de "ideas avanzadas" buscaba 
controlar la Iglesia en Estados Unidos. En él estaban los arzobispos 
John Ireland, de St. Paul, y Patrick William Riordan, de San 
Francisco, los obispos Keane, Foley y Spalding, juntos y bajo la 
dirección del Cardenal James Gibbons, arzobispo de Baltimore. C 
En su reunión de julio de 1890, celebrada en Baltimore, para el 
nombramiento de arzobispo de Milwaukee, se dejó fuera los nombres 
propuestos antes a favor de Spalding y Marty. Cuando se nombraron 
las seis comisiones, Ireland estaba en cuatro y Williams en ninguna. 
Riordan, arzobispo y Janssens, arzobispo de Nueva Orleans, en tres, 
el cardenal Gibbons, en dos;  Ryan, Ireland y Corrigan, en una, 
aunque él se consideraba incluido "honoris causa". 
Se había puesto en ejecución dos decretos importantes del 
concilio plenario sin consultar a los obispos y a los regulares porque 
O’Connell dijo que lo había arreglado en Roma. Este era la persona 
elegida para, tras conseguir su nombramiento episcopal, introducirlo 
en el Sacro Colegio. O’Connell era su representante en Roma. 
En cuando a la disolución de la sociedad "Caballeros del 
Trabajo”, los obispos determinaron que quedaba a la conciencia de 
los fieles seguir perteneciendo a ella o no. "In a word, these is large 
tendency to Liberalism on the part of some of our Prelates", aunque 
nadie pueda negarles que son personas excelentes y celosas. Su 
"ultra-americanismo" es un peligro para el futuro.9. 
John Farrelly, secretario de O'Connell, rector del colegio 
norteamericano en Roma, escribió a Rampolla. La condena de los  
Knights of Labour neutralizaría el buen momento del catolicismo en 
su país, tras la celebración del centenario de la institución de la 
jerarquía, el Congreso Católico de Baltimore y la inauguración de la 
                                            
8  Sorrel, Christian. 2007. “Le prêtre et le Congrès (1870-1940)”, Revue 
d’Histoire de l’Église de France 93/230: 75-80 
9 Corrigan-Giovanni Simeoni(?), New York no 7 1890, ASV Segr.Stato 
Spogli Rampolla del Tindaro, scatola 3b, texto original inglés y traducción 
italiana. Años más tarde, Ireland denunció al arzobispo de Nueva York por su 
campaña contra Francesco Satolli, en su carta del 29 de abril 1894, firmada en 
Nueva York, ibídem: 1-15. En este mismo lugar se halla la traducción al italiano 
de dos cartas con anexos, enviadas por Michel Walsh, editor del Catholic Herald, 
de Nueva York, revelando que los artículos contra Satolli estaban escritos por el 
arzobispo Corrigan. Sobre las dificultades del Delegado Apostólico con algunos 
obispos y el apoyo del cardenal Gibbons, vid. traducción s.f. de una carta 
particular de este, ibídem: scatola 3b. 
  




Universidad Católica en Washington, a la que asistieron el 
Presidente Benjamin Harrison y el Secretario de Estado James G. 
Blaine. 
Junto a estos signos positivos había motivos de preocupación. 
El primero, el crecimiento del fanatismo en la sociedad 
norteamericana. Estaba pendiente el proyecto de ley Bennett, que 
eliminó las escuelas en alemán, en el Estado de Wisconsin, y que se 
extendería a los otros obligando a que la enseñanza fuera en inglés. 
Esa medida supondría un corrimiento del voto hacia los demócratas 
Henry George pasaba como amigo de Irlanda y favorecedor de 
la clase obrera. Su condena tendría un significado: el catolicismo no 
está al lado de Irlanda ni de los trabajadores.10 
En Bélgica los católicos buscaron su sitio en la acción social. El 
socialismo es nivelador y autoritario. Para establecer una igualdad 
que va contra la naturaleza, provoca una concentración de poder en 
una persona o en un grupo. 
Frente a él y al liberalismo, al daensismo11 y a la democracia 
revolucionaria, los católicos tienen una lista de propuestas, que 
algunos injustamente tachaban de socialismo.  
Abogaba por una legislación social, pues el poder tiene la 
obligación de regular el trabajo, "en la medida en que eso es 
necesario para defender los derechos del individuo, de la familia o el 
bien general de la sociedad". Hay que equilibrar propiedad privada y 
las diversas formas de propiedad social, pero no en detrimento del 
bien común. La idea de que la propiedad es un derecho intangible, 
tal como la han formulado muchos legisladores, se aparta de la 
noción de propiedad vigente en la sociedad cristiana, 
El desarrollo del capitalismo, que otorga al dinero y al capital su 
hegemonía en el proceso productivo, es una grave lacra social, 
origen del excesivo incremento del proletariado. Hay relación entre 
concentración capitalista y proletarización, 
Beneficia a la sociedad el ir sustituyendo el capitalismo por la 
socialización de los poderosos instrumentos de producción, como los 
ferrocarriles, las grandes empresas, que deberán gestionar las 
asociaciones profesionales. 
                                            
10 John Farrelly-Rampolla, 1 julio 1890, ASV Segr.Stato Spogli Rampolla 
del Tindaro scatola 3b. 
11 Adolf Daens, tenía 41 años entonces. Cercano a los obreros, dirigentes 
populares y algunos socialistas, se opuso Charles Woeste, jefe del partido 
católico belga.  El dansismo desembocó en el Christene Volkspartij, el Partido 
Popular Cristiano, fundado en 1894.  Sobre sus conflictos posteriores con su 
obispo, con el nuncio Aristide Rinaldini y con la Santa Sede, hablaremos más 
adelante. 
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Frente a quienes dicen que el problema social lo resuelve la 
religión y la caridad, hay que explicitar que la religión tiene una 
dimensión social y que la caridad conduce a la fraternidad, no se 
queda sólo en la limosna.12 
 
Fogazzaro: un católico místico, no clerical 
Dios no prefiere una fe ciega, dice Antonio Fogazzaro. San 
Pablo quiere que nuestra adhesión sea racional. Los misterios no se 
explican con la razón, pero no existe misterio sobre el cual la razón 
no pueda proyectar alguna luz.13  
Al poco tiempo de haber publicado Daniele Cortis,14 se sintió 
inútil y creyó que siempre sería así. Hacía cinco o seis años que 
había pasado esa crisis. Esperaba que no volviera. Hubo un tiempo 
en que soñó tener la admiración de los hombres y sobre todo de las 
mujeres. Tenía entonces una gran vanidad. Los placeres pasan 
pronto y los sufrimientos que dejan son profundos. Confesaba que 
nada empujaba más al trabajo y nada confortaba el espíritu más que 
la conciencia de cumplir el deber y de hacer el bien. 
En relación con su novela, las mayores satisfacciones le 
llegaron de personas desconocidas que le agradecían el bien que 
habían recibido. Le bastaba con que muy pocos le reconocieran eso. 
Si le faltara esa certeza, “sentirei dentro di me un vuoto 
spaventoso”.15  
Fogazzaro preguntó a Ellen Starbuck su opinión sobre una 
mujer que le había escrito desde Nápoles. Era viuda y tenía un hijo. 
Vivía escribiendo artículos y novelas y daba lecciones de música. Un 
hombre inteligente y de gran corazón se había enamorado de ella. 
Era también viudo y con un niño. Se le declara. Pero había hecho un 
juramento a su primera mujer. Le ofrece un amor eterno, pero sin 
matrimonio. Ella lo rechaza, pero conserva un gran afecto y estima 
hacia él.  
Fogazzaro cree que un hombre que, por fidelidad a un 
juramento como este quiere convertir en amante a la otra mujer, no 
merece su respeto. Conocía Fogazzaro a un amigo de su familia. 
Había luchado contra Austria. Fue prisionero. Siendo joven conoció a 
una joven americana. Ella era una ferviente protestante y él un 
                                            
12 Pascal, G de. 1890. “La terminologie sociale”,  Communication  aux 
Congrès des Œuvres Sociales de Liège, session 1890, Liège septembre 1890. 
13  Fogazzaro-Ellen  Starbuck, 31 enero 1888, Fogazzaro, Antonio. 1940: 
142. 
14 1885. Torino: F. Casanova. 
15 Fogazzaro- Ellen  Starbuck, 11 febrero 1886, Fogazzaro, Antonio. 1940: 
99-100. 
  




ferviente católico. ¿En qué fe educar a los hijos? No quisieron pactar 
ese asunto. Renunciaron al matrimonio. Se mantuvieron fieles el uno 
al otro toda la vida y llegaron así a la vejez.  Esta era su respuesta a 
la pregunta de Elena: si creía Fogazzaro en la fidelidad. 
Hay otro aspecto en el personaje de Jeanne Dessalle: la 
conversión. Tenía serias dificultades para creer. Le dijo Fogazzaro 
que tenía el deber de responder buscando la verdad con deseo, con 
constancia, con un corazón ardiente, con mente humilde y con el 
estudio y la oración.  
Fogazzaro no soñaba en una conversión rápida. Le hacía sufrir 
el que perseverara en las condiciones espirituales que tenía en ese 
momento, creyendo que no es posible hallar la verdad, porque en 
todas las religiones estaba mezclada con el error. Creía que esa 
actitud era renunciar a buscar. Importa mucho buscar siempre. Si 
hacía el bien, siguiendo el Evangelio, era, a los ojos de Dios, superior 
a Fogazzaro y a todos los demás, cuya fe es sin obras, pero ¿la 
caridad dispensa de buscar siempre la verdad? 
Fogazzaro deseaba acabar su vida en el amor de Dios, 
buscando el bien, defendiéndose de la vanidad, de la sensualidad, 
sin olvidar que, recurriendo a las alabanzas del mundo, su alma se 
había rebajado, envilecido, manchado, cuán poco merecía 
admiración. “Così Dio e, per opera sua, l’amica mia mi aiutino, come 
tanto già mi aiutarono”. 
Fogazzaro creía en la fe de la Iglesia Católica y con ella. La 
situación de Elena era distinta. Pensaba que quizás Dios había 
golpeado su orgullo, la vanidad de creer poder influir en ella.16 
En la media noche del 21 de diciembre de 1888 Fogazzaro 
escribe a Ellen Starbuck.  Su amor hacia ella en nada ofendía a su 
esposa, pero se angustiaba, en su inmensa ternura hacia la madre 
apasionada, entregada a sus hijos, la mujer que tanto lo había 
amado y que sólo ha pensado en su familia.  
                                            
16  Fogazzaro- Ellen Starbuck, 29 junio 1886, 8 febrero y 7 septiembre 
1888,  28 enero y 28 marzo 1889, ibídem:, 110, 143, 169, 178 y 180. “La 
sventurata eroina del (fallito) romanzo del 1888, Il mistero del Poeta, Violet Yves, 
si modella su una giovane artista americana, Ellen Starbuck, conosciuta dal 
narratore in vacanza in Val d’Intelvi.”  Ramat, Silvio. 2012. “Ecco il catalogo delle  
done di Fogazzaro”, Il Giorrnale 2 marzo 2012, en  
http://www.ilgiornale.it/news/cultura/ecco-catalogo-delle-donne-fogazzaro.html. 
Hay unan edición  de la correspondencia Antonio Fogazzaro-Ellen Starbuck, 
Carteggio: 1885-1910,  Vicenza Accademia Olimpica, 2000 – 456.   
http://www.abebooks.it/servlet/SearchResults?kn=Fogazzaro+Ellen+Starbuck&st
s=t&x=94&y=21  
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Habría sufrido y se habría acusado por las cosas más 
inocentes. Se habría desconsolado y habría pedido perdón por 
cualquier palabra que, expresando un amor, limpio, ofendiera a su 
mujer. Pidió al pie de la Cruz por su salud. Seguía pidiendo aún y 
esperaba que lo hiciera ella, sabiendo que Jesús había prometido 
escuchar a quien con insistencia le pide “lo spirito buono”. 
Ellen Starbuck pensaba hacerse Hermana. Le rogaba 
Fogazzaro que pensara y sintiera como él lo hacía. “La sua amicizia 
mi è preziosa”. Deseaba que la suya no fuera inútil para Ellen. Si los 
dos caminaban de acuerdo en este modo de seguir sus relaciones, la 
amistad entre ellos “non può essere che cara a Dio”. 
Juntos pedirían un corazón puro, un espíritu recto, la salud de 
sus seres queridos y que se cumpliera la voluntad de Dios. Ni un 
acto contra Rita, como llamaba a Margherita di Valmarana, su 
esposa. “Questo mio proposito mette pace e speranza nel mio cuore. 
Dio lo benedica” .17 
Una tarde, después de la comida, tocando el piano, la música, 
el sentimiento de la grandeza y de la bondad de Dios, del tesoro que 
había recibido “in un cuore puro e fedele, mi presse così forte che 
piansi molto dulcemente. E mi pareva che una voce mi  dicessi: ripeti, 
ripeti, ripeti ancora all’amica diletta, davanti a Dio, che tu l’ami ed ella 
pure ti la ripeta, così santamente, come da spirito a spirito”. 
Meses más tarde le insistía: rezar. Agradecer a Dios lo que 
quedó en la raíz aquella “tumultuosa y trepidante alegría del 3 de 
julio de 1883.  Ahora se sentía llamado con Ellen a ascender: non 
radice, sed vertice. Quería ponerlo en una medalla de oro. En el 
dorso, cor mundum crea in nobis, Deus.  Quería que fuera un amor, 
sin demostraciones externas, pero que los mantuviera unidos. 
Conocía la dificultad de su propósito. “Le nostre anime, (Signore)  si 
uniscono nel pregarti aiuto”.18 
Sentía Fogazzaro deseos de hablar del corazón del hombre. El 
suyo amaba a tantas personas, tantas cosas, como el de todos, pero 
hallaba dentro del suyo un ser misterioso que le hacía indiferente a 
todo lo terreno, que despreciaba la carne y la sangre, que sentía lo 
mismo hacia el otro corazón en el que se hallaba sepultado, que 
despreciaba la palabra, porque no tenía valor y nada podía. 
Ese corazón misterioso tenía deseos infinitos, amores y 
sentimientos más que humanos.  Casi siempre callado, a veces se 
yergue y grita, llena la sangre, el pecho, de dolor. “Ma queste cose è 
                                            
17  Fogazzaro- Ellen  Starbuck, 21 diciembre 1888, Fogazzaro, Antonio. 
1940: 641-643. 
18 Fogazzaro-Ellen  Starbuck, 15 julio 1889 y 3 julio 1891, ibídem: 191-192 
y 237. 
  




meglio dirle in prosa ed è forse anche meglio non pensarle perchè 
disgustano troppo della vita presente e dei soui doveri”.19 
Antonio Fogazzaro escribió en el verano de 1890 a Ellen 
Starbuck, que buscaba creer, y a quien ayudaba en ese camino: la 
Iglesia no nos obliga a creer en los suplicios de los que hablan los 
predicadores. El infierno es estar privados para siempre de Dios, del 
Bien que hemos conocido y no hemos elegido. Los que lo hayan 
elegido vivirán con la certeza de que jamás lo perderán y lo sentirán 
y amarán así. Por eso la vida eterna es una permanente ascensión 
hacia Dios, pero, con la certeza de que ese esfuerzo no se 
malogrará, “de gloria en gloria”, dice S. Pablo. El bien y la libertad 
son inseparables. 20 
 
“Preghi, amica mia. Uno slancio dell’anima verso l’infinito 
sconosciuto è come la luce di un faro slanciata nelle tenebre immense, 
che salva e non lo sa”. 
 
Su experiencia de la gracia va más allá de la conversión. Lo 
tenía presente cuando Elena buscaba sin hallar, pero encontraba luz 
en Fogazzaro.21 
En Daniele Cortis, las relaciones de Daniel y Elena habían 
representado un modelo para una mujer que le escribió. Los dos 
protagonistas no representaban el modelo de Fogazzaro. Un amor 
entre personas libres, que no se ajusta al orden establecido por Dios, 
no puede manifestarse en este mundo.22 
En una carta a Giulio Salvadori, que se convirtió en 1882, 
cuando tenía 20 años, Fogazzaro le confiesa su inclinación al 
misticismo. Por eso jamás se burló de las experiencias espiritistas, 
en las que había participado Salvadori. Sus conocimientos del 
espiritismo le llevaban a la conclusión de que no todo era una mera 
ilusión. Había hechos que no podía explicarse con las leyes físicas. 
Pensaba que eran acciones de inteligencias invisibles. Pese a sus 
limitaciones “hanno un grande valore a fronte del materialismo e del 
positivismo”.  
                                            
19  Fogazzaro- Ellen  Starbuck, 1 julio 1889, Fogazzaro, Antonio. 1940: 
188-189. 
20  Fogazzaro-Ellen Starbuck, 28 junio 1890, Antonio Fogazzaro, ibídem: 
223-224. 
21  Fogazzaro- Elena Starbuck, 28 diciembre 1890 ibídem: 231-232. 
22 Fogazzaro-Bonomelli, 26 diciembre 1891, ibídem: 242-243 Contó esta 
historia a Elena, a quien envió su poesía Eva, unos versos que había sentido 
más que otros, 28 diciembre 1891, ibídem: 244 
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Carlo Borlenghi recuerda que Fogazzaro reconocía que vivía 
influido por una filosofía extraña, en la que se confundía el misticismo 
cristiano y el misticismo hindú cuando publicó Malombra en 1881.23 
Salvadori le decía, cuando apareció en 1885 Daniele Cortis, 
que había sabido destacar que el cristianismo no se reduce a la 
razón, abraza al todo el hombre, en su pensamiento y su acción. 
Cuando se quiere ir contra la opinión dominante, se precisa una 
fuerza no contra los demás, sino contra sí mismo.24 
A sus 53 años, decía que esperaba la muerte con una profunda 
confianza en la misericordia de Dios. Esperaba para Ellen y de ella 
una vida mejor, la felicidad de la persona querida, cualquiera que 
fuera la suerte de cada uno de ellos allá arriba, unidos o separados.  
Necesitaba días largos de soledad, de meditación para pasar a esta 
nueva fase de su vida. Le pesada la realidad diaria, sus cosas. 
Sentía una presencia en el corazón, un deseo ardiente de alcanzar 
las puertas del “mondo” desconocido. Le parecía que su unión con 
Elle, “la nostra unione”, había entrado en la eternidad, venciendo el 
tiempo. Mientras escribía esto, lloraba. Creía que uno y otro debían a 
Dios en esta vida y a los hombres en la otra, el que sus relaciones 
tuvieran un carácter esencialmente religioso, un fin esencialmente 
bueno. “Tanto mi par sicura questa legge che, se per scrivere 
dovessi mentire, non lo farei più”.25 
Esta es la última carta recogida en la selección de Gallarati 
Scotti. Siete años más tarde, reconoció que la relación entre Daniele 
Cortis y Elena era poco verosímil. Le había preguntado su hermana 
Anna si entre los dos amantes había habido más besos que el que el 
que se dieron en el Museo Tiberino. No los había habido.26 
Pasados unos años, tuvo Fogazzaro una relación especial con 
Agnes Blank. Dirigió sus pasos y fue su padrino de bautismo. 
Estimaba un misterio los sufrimientos de Agnes. Le recordaba algo 
que dejó escrito en la conversación de Benedetto con la mujer que le 
asistió en su abandono, después de tener que dejar el hábito y salir 
de Ienne, a la que exhortó “a un’azione misteriosa degli spiriti buoni 
disincarnati, sopra viventi, per il Bene”.  
                                            
23 1881. Milano: Brigola. Sobre las semejanzas y diferencias entre las 
experiencias místicas, vid. Óscar Pujol y Amador Vega (Eds.), 2006. Las 
palabras del silencio, Madrid y Ávila: Editorial Trotta y Centro Internacional de 
Estudios Místicos.  
24 Piccolo mondo antico: XIV-XV. a cura di Carlo Borlenghi, Torino: Giulio 
Einaudi.  
25  Fogazzaro- Ellen Starbuck, 16 y 17 noviembre, 15 y 16 y 29  diciembre 
1893, Fogazzaro, Antonio. 1940. Lettere  Scelte: 290-293,  a cura di Tomasso 
Gallarati  Scotti, Milano:  Alberto Mondadori. 
26 Fogazzaro-Anna Fogazzaro, 9 junio 1900, ibídem: 420. 
  




Invitaba a Agnes Blank a encontrar un amor grande y sin 
ocaso, como aurora de la ascensión humana hasta una forma de 
vida superior, un amor pleno, en el cual lo espiritual gobierna lo 
físico. 
Le confesaba su fe en la posibilidad de un amor “grande e 
raro”, que no aspira a la posesión física. Hay gentes que no parecen 
normales. Al amar, adoran. La amada es para ellos una criatura 
espiritual, sutil, radiante. 
 
“In pari tempo, questi uomini infelici, quando non amano sono 
torturati dal desiderio del piacere senz’amore, piacere indegno,. 
Conosciuto da essi per tale, abborrito e desiderato a vicenda, non goduto 
mai senza un infinto disprezzo di sè, senza il più amaro rimorso. La 
salvezza di questi uomini è appunto l’amore”. 
 
Comprendía las tensiones de Agnes Blank. El amor en el 
matrimonio entre dos personas que tienen sentimientos elevados y 
delicados, es de una gran belleza, de una gran poesía, sobre todo, si 
también les une la misma fe en Dios y la certeza de que hay otra 
vida. Eso deseaba Fogazzaro para ella.27  Tenía ya 67 años. Creía 
que una chica podía decirle “ámame” y podía responder “te quiero 
mucho, mucho, mucho” y deseo que, a su debido tiempo, te llegue 
un amor que te haga feliz.28  
Entendía que en el amor hay un fuego que no es sensual, que 
no es sucio, sino que procede de Dios, que inflama y exalta esa zona 
intermedia entre el cuerpo visible y el espíritu. Es lo que puede 
sentirse con una mirada, con el sonido de una voz… y con todo eso 
que hace que el corazón palpite. “È per questo fuoco che si può 
pregare, amare, piangere d’amore”. 
No quería perder eso en sus relaciones con Agnes Blank. 
Podría estar equivocado, pero deseaba testificar ante ella que la 
amaba así. Les convenía estar lejos el uno del otro. Lo habían 
hablado en una entrevista que tuvieron en Lugano. Al recordar esas 
palabras, esa promesa de no verse, Fogazzaro confiesa: “non mi 
sono venuti lagrimi alle occhi, ma me le sono sentite nel cuore. Erano 
lagrime  di tenerezza infinita e le piangeva, lodando, ringraziando 
Iddio, la parte migliore di me”29.   
                                            
27  Fogazzaro- Agnes Blank, 3 octubre 1908, Antonio Fogazzaro, ibídem: 
645-646. 
28  Fogazzaro- Ellen  Starbuck, 5 agosto 1909,  ibídem: 668. 
29 Fogazzaro-Agnes Blank,  4 octubre 1910, ibídem: 707-707. 
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En Leila30 había un mensaje para Agnes.31 Esta novela se 
presentó en Milán el 11 de noviembre de 1910. Pese a la condena de 
Il Santo,32 Antonio Fogazzaro reitera sus ideas de reforma religiosa. 
Leila condenada por la Congregación del Índice en 1911. El 7 de 
marzo de ese año murió en el Hospital de Vicenza.  
Hay mucho de autobiográfico en sus novelas. En una carta del 
23 de noviembre de 1895, explica que Franco Maironi es su padre.  
Teresa Rigey, madre de Luisa Maironi, era su madre.33 
Hubo una hipertrofia de la imaginación en la crisis de fin de 
siglo.  Fueron tiempos de transgresión de antiguas creencias, 
códigos y pautas de conducta. Al mismo tiempo se buscaban nuevas 
formas de fe y nuevas utopías.34 Nada de esto se encuentra en 
Fogazzaro. Admiraba a Renan, pero jamás aconsejaría la lectura de 
sus escritos, por temor a que turbaran la fe de otra gente. A él le 
dejaba casi siempre una gran admiración y una gran simpatía, pero 
también desaliento y tristeza.35 
Era un buen católico. Cuando se discute en el consejo de 
ministros el nombramiento de Fogazzaro como senador, Luigi 
Luzzatti, entonces Secretario del Tesoro, lo defendió de la acusación 
                                            
30  1910. Milano: Baldini & Castoldi. 
31 Le envió la novela. Le pidió que la leyera sin prisa. Y en el capítulo 
Notte e fiamma lo hiciera aún más despacio, “pensando tutto che io ho dovuto 
provare nello scriverlo. Lo había rehecho en agosto. Eran páginas ardientes y 
castas, la  unión espiritual que en ellas se relata era superior en belleza y 
grandeza a la unión sexual. La dulzura que en ellas hay  tenían algo de 
sobrehumano. “Cero nel cielo una stella per dirlo a lei, ma il tramonto arde 
ancora lassù, non si vedono stelle. Le penso e le invoco!” Rezaba para recibir el 
don de la pureza ardiente. Lo pedía  cada mañana y a la noche, cuando le 
asaltaban los malos espíritus. Fogazzaro-Agnes Blank, 5 noviembre 1910, 
ibídem: 714-716. 
32 1905. Milano: Baldini & Castoldi “Il Santo est plein d’inspiration. C’est le 
roman du mouvement”.  Tyrrell-Henri Bremond, 25 enero 1906, 1971. Lettres de 
George Tyrrell à Henri Bremond,  présentées, traduites et annotées par Anne 
Louis-David: 209. Paris: Aubier. 
33 1977. Piccolo mondo antico: 3, a cura di Carlo Borlenghi, Torino: Giulio 
Einaudi. El tío Piero era su tío. Su madre se parecía mucho a Teresa Rigey. 
Franco Maironi era su padre.  Fogazzaro- Arrigo Boito, 21 noviembre 1895,  
Fogazzaro, Antonio.1940. Lettere  Scelte: 359, a cura di Tomasso Gallarati  
Scotti. Milano: Alberto Mondadori, Volverá a recordar a su padre como Franco 
Maironi, Fogazzaro-Gallarati Scotti, 1 octubre 1910, ibídem: 704. 
34 Cerezo Galán, Pedro. 2003. El mal del siglo. El conflicto entre 
Ilustración y Romanticismo en la crisis finisecular del siglo XIX: 547-548. Madrid: 
Editorial Biblioteca Nueva y Universidad de Granada. 
35  Fogazzaro-Ellen Starbuck, 6 noviembre 1885, Fogazzaro, Antonio. 
1940: 94 
  




de que era un clerical. Era un católico. Había una gran diferencia 
entre una cosa y otra. Los dos eran amigos desde la Universidad.36 
La signora Teresa, la madre Luisa, una de los protagonistas de 
Piccolo Mondo Antico,37  siente antes de morir la necesidad de hablar 
de su marido a Franco. Sabía que en casa de Franco hablaban mal 
de él. Decía que era un hombre sin principios y que Teresa se 
equivocó al casarse con él. Lo hizo porque se lo aconsejaron. Su 
esposo era una persona noble. “È morto da cristiano, ho tanta fede di 
trovarlo in paradiso, se il Signore mi fa questa grazia di prenderme 
con sè”. Luisa se parecía a su padre. Era una persona de talento y 
de un gran corazón. “Sei un buon cristiano, guarda che lo sia anche 
lei, proprio di cuore; promittemelo, Franco”.38 
 Asistió Antonio Fogazzaro al encuentro de Molveno, celebrado 
pocas semanas antes de la publicación de la Pascendi Dominici 
Gregis. El 8 de agosto de 1908, escribió a quienes se encontraron 
entonces que cada uno siguiera su propia conciencia, “lasciando a 
Dio di lavorare il progresso colettivo delle azioni dei singoli, secondo 
leggi che sfuggono  alla nostra conoscenza e quindi al nostro 
potere".39 
Fogazzaro leyó The Origins of Species, de Darwin, en 1889. 
Aceptó estas teorías, pero queriendo conciliarlas con la tradición 
católica. El libro Evolution and its relations with religious Thought, 
Joseph Le Conte40, recogía la hipótesis de que las fuerzas naturales 
responsables de la evolución de las especies podrían proceder de la 
voluntad divina. 
En los meses siguientes pronunció varias conferencias sobre 
este asunto. El 22 de febrero de 1891, en el Istituto Veneto di 
Scienze e Lettere, Venecia, irritó mucho a los católicos sin suscitar 
simpatías entre los darwinistas. Su amigo Geremia Bonomelli, obispo 
de Cremona le sugirió que fuera prudente. Fogazzaro trataba de 
demostrar que la Iglesia no se oponía a la ciencia. El 2 de marzo de 
1893 expuso, en el Colegio Romano, estas mismas ideas en 
presencia la Reina Margarita de Saboya. Citó a Antonio Rosmini, que 
sostuvo que el alma no se formaba inmediatamente con el embrión, 
sino tras un cierto grado de desarrollo. 
                                            
36  Fogazzaro-Geremia Bonomelli,  3 noviembre febrero 1893, ibídem: 
367. 
37 1895. Milano: Galli. 
38 1977. Piccolo mondo antico: 40-41, cap. III. 
39 Fogazzaro- Tomasso Gallarati  Scotti, 30 agosto 1908,  Fogazzaro, 
Antonio. 1940: 644. 
40 1891. New York: D. Appleton and company. 
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La prensa católica se molestó porque un seglar pretendiera 
enseñar a otros fieles sobre la creación. Eso comprometía no sólo la 
doctrina teológica, sino la propia estructura jerárquica de la Iglesia. 
 En 1893 aconsejó Geremia Bonomelli a Fogazzaro que 
enviara al Cardenal Alfonso Capecelatro su conferencia, “L’origine 
dell’uomo e il sentimento religioso”, pronunciada en Nápoles el 5 de 
marzo de 1893.  
El 11 respondió a Bonomelli.  En Nápoles dijo: la Iglesia no 
debe pronunciarse sobre hipótesis. Debe resolverlas la ciencia, 
porque ese es su terreno. Por eso ni debía ni quería pedir la 
aprobación de ningún obispo sobre el contenido de su Conferencia. 
¿Puede alguien, cardenal u obispo, quitarle esa libertad de discutir la 
hipótesis científicas y de adherirse a ellas? Le parecía el silencio de 
la Iglesia en estos asuntos una actitud oportuna y deseable.41 
 
“La utopía del rescate” 
En una situación sin perfiles definidos, es normal que se 
busque claridad definiendo bien los cantos. Esa actitud mental se 
reflejó en todo, incluso en una cosa tan circunstancial como una 
efeméride. Al celebrarse el II centenario del nacimiento de 
Alessandro Manzoni hubo muchas publicaciones sobre su figura. 
Cantù lamentó que, en esta biblioteca generada por el 
acontecimiento, se hubieran dividido los campos: unos creían que no 
fuera demasiado papista. Otros, los jacobinos, le acusaban por su 
resignación y su moderación.42 
En España, Pérez Galdós ofrece un modelo de existencia 
religiosa en los personajes de sus cuatro obras Ángel Guerra, 
Nazarín, Halma y Misericordia, escritas entre 1891 y 1897. ¿Cómo 
vivir la religión en un mundo que ya no es religioso? Lo más 
inmediato es la convicción de que la ciencia no ha resuelto ningún 
problema trascendente. La idea religiosa no desciende de arriba. Se 
encuentra descendiendo a los infiernos, ese lugar al que han de 
bajar los novelistas. El misterio halla sus prosélitos en el reino de la 
desesperación, dice en Misericordia.  Galdós forja, en ese descenso 
y en ese sitio, “su utopía de rescate”.  
Recrea así el “evangelismo de la pobreza, de la humildad, y la 
rectitud del corazón como un desafío ético al orden burgués. 
Nazarín, Halma, Benigna, gente humilde y sencilla, funden en su 
                                            
41  Fogazzaro- Bonomelli, 11 marzo 1893, ibídem: 270-271. 
42 Cantù-Albert du Boys, Milán, 27 marzo 1885. Kauscivili Melzi d’Eril, 
Francesca. 1993. “Cesare Cantù e i cattolici liberali francesi: due corrispondenze 
inedite con Albert du Boys e Mons Félix Dupoanloup”, Cristianesimo nella Storia 
XIV/2: 350.  
  




existencia lo sencillo y lo sublime, lo cotidiano y lo heroico. Su 
existencia poética es “lo santo” lo que redime en un mundo de lucro, 
interés y pasión de dominio.  
Es  su cristianismo cordial, “lleno de piedad para todo lo que 
sufre y ansía ser liberado, una religiosidad sin fe, pero con la 
convicción de que, si hay algún Dios debe saber “responder a la 
necesidad más profunda y universal del corazón humano, el ansia de 
reconocimiento y de amor”.43 “ 
 
“¿Cuál es el sentido de la preocupación religiosa de Galdós?... podemos 
afirmar que, para él, a la altura del fin de siglo, la religión o mejor dicho los 
valores evangélicos tienen que desempeñar un papel humano y social 
dominante”. 
 
Lo vio ya Clarín. 
 
“Lo he dicho mil veces: el elemento lírico y el puramente 
especulativo de la religiosidad [...] no son inspiraciones propias de este 
escritor; su espíritu tiende a lo práctico, es realista hasta en el idealismo; y 
en cuanto inventa un alma piadosa, ya le tarda verla fundando asilos o 
haciendo penitencia”.44 
 
Hay continuidad entre Nazarín y la experiencia de Jesús. 
Recuerda Clarín que siempre sucede lo mismo. Es como una ley: 
 
“el elemento oficial, la fuerza formal, política, aun de la Institución más 
espiritual y desinteresada, desconociendo la superioridad de lo mismo que 
representa la esencia de lo que oficialmente adora; el cristianismo de 
oficina persiguiendo al cristianismo de la naturaleza. San Pablo en batalla 
contra los materialistas del prepucio [...] Jiacopone de Todi, en un 
calabozo, sufriendo sarcasmos populares. Fray Luis de León, preso años 
y años, por ser poeta al entender la poesía de la Biblia... Y San Ignacio 
perseguido, sospechoso de iluminismo y algo peor”.45 
 
Denuncia Galdós que el farisaísmo acabe siempre sofocando 
“la luz de la auténtica idealidad, pero no la apaga, no se pierde el 
fuego (otro mito subyacente), siempre queda un rescoldo, como 
sugiere el simbolismo final de Misericordia y el no menos simbólico 
de Nazarín”.46 
                                            
43 Cerezo Galán, Pedro. 2003:, 390-391. 
44 El Imparcial, 30 diciembre 1898. 
45 La Publicidad, 28 agosto 1895. 
46  Lissorgues, Yvan. “Benito Pérez Galdós: la novela tendenciosa de fin 
de siglo (Realidad, Ángel Guerra, Nazarín, Halma, Misericordia, El Abuelo)”. 
http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/benito-prez-galds--la-novela-




En 1883, Armando Palacio Valdés incluía un cambio de modelo 
en su novela Marta y María.  Cuando Ricardo recibió la carta de 
María, proponiendo como modelo de sus relaciones el que existió 
entre los santos, como sucedió en el siglo XIII con Santa Isabel de 
Hungría y Luis de Turingia, acudió a Mariano Elorza, una persona de 
su total confianza. 
Palacio Valdés, partiendo quizás de su propia posición 
religiosa, describe ese nuevo tipo de creyente, personificado en Don 
Mariano, 
 
“un creyente sincero, que cumplía escrupulosamente con los preceptos 
morales de la religión, pero que miraba con un poco de tibieza, ya que no 
con desdén, los referentes al culto. Nunca había dudado de las verdades 
religiosas aprendidas en la niñez; pero jamás había dado capital 
importancia a las misas y oraciones, ni había pasado por las iglesias más 
que el tiempo estrictamente necesario”. 
 
Sabía distinguir entre la religión y los curas, a quienes 
profesaba cierta enemistad volteriana...Tenía fe incontrastable en el 
progreso moderno, y echaba mano de los inventos realizados 
continuamente por la industria moderna para combatir los elementos 
deleznables y pulverizarlos, de sus constantes enemigos, los 
partidarios de la tradición, entre los cuales no era el menos 
empedernido y molesto su mujer...” 
Este personaje no era alguien políticamente extravagante, 
porque estaba afiliado al “partido conservador liberal”.47 Más bien esa 
filiación revelaba una dirección hacia lo que esos años se 
encaminaba una parte importante de los católicos españoles y que 
halló su formulación en un proyecto llamado “Unión Católica”, cuya 
aproximación política a Cánovas fue anotada por Sagasta y por el 
                                                                                                                                  
tendenciosa-de-fin-de-siglo-realidad-ngel-guerra-nazarn-halma-misericordia-el-
abuelo-0/html/01fa5444-82b2-11df-acc7-002185ce6064_2.html. 
47 Palacio Valdés, Armando. 1968. “Marta y María” (1883)  Obras 
Completas tomo I (8): 39-40. Madrid: Aguilar S.A. de Ediciones S.A. de 
Ediciones. En 1918,declaró Palacio Valdés: "Yo soy católico, pero huyo de las 
pasiones de los católicos, contrarias enteramente a la doctrina de Jesucristo. 
Aquí en casa, he tenido, curas y frailes que vinieron a sondear mi espíritu y a 
inclinarme hacia finalidades políticas, que están lejos de mi corazón. No me 
explico el católico germanófilo. Es una aberración. Y es que muchos católicos lo 
son por reaccionarios. Yo, por católico, soy liberal y republicano, si me aprietan 
un poco". Olmet L. Antón y Torres Bernal, J. 1919. Los grandes oradores 
españoles. A. Palacio Valdés: 164. Madrid: Pueyo. En la introducción de Gómez-
Ferrer, Guadalupe. 1990. Armando Palacio Valdés, La Espuma (1890): 18.  
Madrid: Castalia. 
  




mismo Alfonso XII, mientras que el bloque católico-tradicionalista la 
denunció como “mestizaje” entre catolicismo y liberalismo, 
reafirmando la posición de Pío IX.48 
Estos movimientos en los años ochenta parecen avalar que fue 
entonces cuando apareció el modernismo. Para Federico de Onís, el 
modernismo es la forma hispánica de la crisis universal de las letras 
y del espíritu, que inicia hacia 1885 la disolución del siglo XIX. Se 
había de manifestar en el arte, la ciencia, la religión, la política y, 
gradualmente, en los demás aspectos de la vida entera, con todos 
los caracteres de un cambio histórico cuyo proceso continúa hoy”.49 
En 1890 publicó Palacio Valdés La fe, una novela de curas, de 
gran realismo. Es un relato indiscutiblemente auténtico: las clases 
medias de Peñascosa, las intrigas y maledicencias, las rivalidades 
entre sus habitantes... 
Clarín creyó que era “uno de los pocos libros españoles 
(contemporáneos) que, hablando del amor divino, llegan al alma... 
Sólo un alma sinceramente religiosa, sólo un alma que vive de la 
esencia de la religiosidad, sabe hacer asunto del corazón lo que 
tantos y tantos hombres han hecho en el mundo asunto de 
fanatismo, de miedo, de ignorancia, de egoísmo, de orgullo y hasta 
de comercio”.50 
La tesis de La Fe es la victoria del místico sobre la razón. Por 
la subjetividad se llega a alcanzar lo que la razón niega. Ese acceso 
a la fe supone una modificación del sentido religioso. Lo apuntó así 
Clarín defendiendo a Palacio Valdés de la acusación de haber hecho 
una novela que culmina en la impiedad.51  
                                            
48  Robles, C. 1987. “La Unión Católica, su significación y su fracaso”, 
Burgense 28: 109-168. Robles, C.1987. “España, Italia y la Santa Sede. El 
incidente Pidal-Mancini (1884)”, Hispania 165: 251-278. Magaz Fernández, J.M. 
1990.  La Unión Católica (1881-1885): 412 pp. Roma: Publicaciones del Instituto 
Español de Historia. 
49 Onís, Federico de. 1968. “Historia de la poesía modernista”, España en 
América: 183.  Puerto Rico: Universidad Nacional.  
50  “¡Qué miserable tiempo, qué triste tierra la tierra y el tiempo en que se 
puede decir, sin que sea escándalo, que es impío un libro como La fe y que es 
piadosa una política como la de Pidal!”. Clarín señala como un elogio que esta 
novela parezca escrita por un autor extranjero. Alas, Leopoldo. 1892. Ensayos y 
revistas 1888-1892: Madrid: Manuel Fernández y Lasanta Editorial, 
51 “… sólo un alma que vive la esencia de la religiosidad sabe hacer  
asunto del corazón lo que tantos hombres han hecho en el mundo asunto de 
fanatismo, de miedo, de ignorancia, de egoísmo, de orgullo y hasta de 
comercio”.  Ibídem: 374-376.  
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El 24 de octubre de 1893 Clarín escribe al obispo de Oviedo, el 
dominico, Ramón Martínez Vigil52:  
 
"Nada para mí más simpático que el movimiento modernista de 
gran parte del clero ilustrado católico, siguiendo el camino que señala el 
grande hombre que hoy es cabeza visible de la Iglesia".53 
 
Fue Clarín un místico. Sus alumnos veían representada en él la 
unidad “simbolizada en Jerusalén”. El Universo, en su infinita 
diversidad, era obra del conocimiento y del amor. La naturaleza 
enseña el amor. Este amor se transformaba en Clarín en una 
emoción religiosa. Creía que la religión es “como una ligadura 
universal”. Se parecía a Francisco de Asís en la pureza y el 
entusiasmo de su amor a la naturaleza. Como él, fue “un demagogo 
a lo divino y un trovador enamorado de Dios”.54 
Diez años antes que Fogazzaro publicara Il Santo, apareció en 
1895 Nazarín, de Pérez Galdós. En el evangelismo franciscano se 
inspira este cura, perseguido, que acoge a quienes Jesús acogió y 
que, como él, peregrina. Creen en él los que creyeron en Jesús. La 
nueva edad de oro vendrá cuando parezca otro san Francisco de 
Asís. No se propuso este reformar la Iglesia. Cuando la orden de los 
menores entró en crisis, entre 1222 y 1223, Francisco tomó de la 
mano al Cardenal Hugolino, su amigo, lo llevó en medio de la 
asamblea de los hermanos, y recordó que su vocación era “caminar 
por las sendas de la humildad y de la sencillez”.55 
                                            
    52 La correspondencia entre ellos, en Gómez Santos, Marino, 1952, 
Leopoldo Alas "Clarín". Oviedo: Diputación Provincial de Asturias.  
    53 Botti subraya que, antes de la condena del modernismo. existía ya 
este término y apuntaba a una parte del catolicismo. Deja aparte que León XIII 
simbolice esa tendencia. Botti, Alfonso. 11987. La Spagna e la crisi modenrista. 
Cultura, societè civile e religiosa tra Otto e Novecento: 58-59.  Brescia: 
Morcelliana. Su correspondencia de  abril de 1894 con el obispo de Oviedo y el 
Cardenal Sancha, entonces arzobispo de Valencia, ibídem: 58-59. 
54 Pérez de Ayala, Ramón. 1944. Prólogo de Juan Díaz Caneja a 
“Paisajes de Reconquista”, de, Obras Completas I: 1153 Madrid: Aguilar S.A. de 
Ediciones, en Pérez Gutiérrez, Francisco. 1975. El problema religioso en la 
generación de 1868. “La leyenda de Dios”. Valera – Alarcón – Pereda – Pérez 
Galdós – “Clarín” – Pardo Bazán: 332-333. Madrid: Taurus, Madrid. 
55 “El Señor me ha llamado a caminar por las sendas de la humildad y de 
la sencillez y, conmigo, ha llamado a todos los que han querido seguirme e 
imitarme. Por tanto no se hable más de la Regla de San Benito ni de ninguna 
otra. El Señor me ha dicho que quiere que sea simple e insensato, como nadie lo 
fue jamás en el mundo. Para eso es menester otro camino distinto al de la 
ciencia. Dios confundirá toda vuestra sabiduría y vuestros conocimientos”. 
Joergensen, Juan. 19545. San Francisco de Asís (1901), 2ª edición: 87-89 y 
127-128 y 293-295. Buenos Aires: Editorial Difusión  
  




Alfonso Botti señala la proximidad y la distancia entre Pietro 
Maironi y Nazarín. Este carece del programa de reforma de la Iglesia 
que propone el personaje de Fogazzaro. El marco en que se mueven 
los que simpatizan con las ideas modernistas y quienes las combate 
es el del conflicto Iglesia-Estado, catolicismo-liberalismo. Unos y 
otros encierran el debate en la política interna que, en España era, 
una edición de la lucha anticlericalismo-clericalismo.  
La decisión de ir a una radical secularización de la sociedad es 
otra forma de presentar un programa político que apunta a una 
“integrale istaurazione dello Stato liberale”.56 
Para conseguirlo, el Estado no podría ser liberal con la Iglesia. 
Frente a la fórmula “Estado libre e Iglesia libre”, para que el Estado 
alcanzase la plenitud de su soberanía, la fórmula debería ser, según 
José Nakens, un anticlerical, “la Iglesia esclava en un Estado libre”.57 
En España el “peso de la Iglesia” empujaba más a la reforma 
interior, a lo religioso, que a lo externo a quienes sufrían las 
consecuencias de lo que Ratzinger vio en 1968 una vía errada que 
llevaba “al eclipse de Dios”.58 
Aun no siendo preciso en algunas de sus afirmaciones, no se 
equivocaba Maeztu, en 1907, clasificando a Fogazzaro y Tommaso 
                                            
56 Botti, usando la imagen del iceberg, recuerda que la parte sumergida 
del modernismo es mayor que la que emerge. Su propuesta de renovar el 
catolicismo pretende incorporar las aportaciones procedentes de la ciencia 
moderna y situar de modo diferente a los católicos en la vida política. Por eso no 
puede reducirse su alcance a “una corrente religiosa nè tanto meno solo 
intraecclesiale”. El liberalismo católico se insertaría en el modernismo en la 
medida en que asume posiciones cada vez más democráticas. Botti lo ve como 
una operación que avanza la iniciada con León XIII en los años noventa. Es el 
“ralliement” de los católicos con el Estado liberal en los diferentes países de a 
Europa Central y Occidental. Botti, Alfonso. 1987: 55-56, 170, 236-237 y 276-
278. Ernesto Buonaiuti recordó en 1908 a Murri que había que renunciar a la 
racionalidad del pasado, la escolástica, incompatible con la democracia, ibídem: 
288. 
57 Las simpatías de José Ferrándiz por un modelo de Iglesia nacional, 
emancipada de Roma, muestra cómo cree que la renovación está, en esa 
secular ola, más eclesiástica que eclesial, entendida en clave nacional, que lleva 
a la autonomía respecto a la Santa Sede, ibídem: 176-180. 
58  “Cuando la Iglesia, con la pompa  de la corte renacentista, creyó 
eliminar el ocultamiento y convertirse en “puerta del cielo” y “casa de Dios”, se 
convirtió una vez más y casi más que antes, en eclipse de Dios, que difícilmente 
podría encontrarse en ella. Lo más pequeño cósmicamente es el auténtico signo 
de Dios en el que se revela como el totalmente otro que nuestras expectaciones 
no pueden reconocer. La nada cósmica es el todo verdadero, porque el “para” es 
lo propiamente divino…” Ratzinger, Joseph. 1995. Introducción al cristianismo: 
222., Barcelona: Planeta-Agostini.  
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Gallarati Scotti entre quienes sólo reclamaban una mayor atención 
de la Iglesia hacia los pobres.59 Dejaba a un lado dos aspectos 
esenciales: la libertad de discusión dentro de ella y la conciliación 
con las instituciones de Italia.  
Entre 1905 y 1919, Maeztu reside en Inglaterra. Es enviado de 
La Correspondencia de España. Conoce allí las ideas religiosas de 
R. J. Campbell, de George Tyrrell, de Loisy. Uno de sus amigos es 
A.R. Orage, director de la revista The New Age, donde encuentra 
cauce su tendencia hacia el moralismo y su opción por la justicia 
social. 
En 1916 publica La crisis del humanismo, alegato contra la 
modernidad, sobre todo contra el crecimiento del Estado. Se opera 
entonces en él un cambio, que no es una conversión religiosa, pero 
sí la certeza de haber encontrado su camino. Quiso recorrerlo y lo 
hizo “con una alta vocación de mártir”, según recordó su hermana 
María.60 
 
Los nuevos curas 
En 1894, Unamuno escribió tres de sus escritos, la primera 
manifestación de lo que será central en su reflexión posterior.61 
Parecen redactados a favor de la trayectoria espiritual del P. Gil, el 
protagonista de La Fe: el triunfo de la vida sobre la ideología. La fe 
es una fuerza creadora. Por eso creer es crear lo que no vimos. Es la 
vida la que nos conduce a las ideas. Hay que preguntarse no por 
estas, sino por la vida que cada uno lleva. Porque “el modo como 
uno vive da verdad a sus ideas y no estas a la vida”. La verdad de 
las ideas se revela en su cualidad para elevar y dignificar la vida. Por 
eso la fe no se busca, ni se alcanza hurgando, sino que se desea y 
espera con ahínco.62 
                                            
59 Botti, Alfonso. 1970: 84-85. Unamuno, por esas mismas fechas, 
consideraba que la reforma religiosa es incompatible con la ortodoxia. La Iglesia, 
responsable de la descristianización, había sellado su “suicidio” en 1870, en el 
Concilio Vaticano, ibídem: 88. 
60 López Campillo, Evelyne. 2000. “La vision apocalyptique de Maeztu”, 
1898 : Littérature et crise religieuse en Espagne : 133-134. Béatrice Fonck, éd.,  
Villenueve- d’Ascq, Nord-Pas de Calais : Presses  Universitaires du Septentrion. 
61 Unamuno, Miguel de. 1916. “Adentro”, “La ideocracia” y “La fe”, 
recogidos en su Ensayos II: 202-240. Madrid: Edición de la Residencia de 
Estudiantes. 
62 “¡Tolerancia! ¡Viva comprensión de la relatividad de todo conocimiento 
y de toda gnosis y creencia y de que sólo desarrollándose cada cual en su 
propio mundo de ideas y sentimientos es como hemos de armonizarnos bajo 
unidad de fe en rica variedad de creencias! ¡Tolerancia! ¿Hija de la profunda 
convicción de que no hay ideas buenas ni malas, de que son las intenciones, la 
  




¿Qué significa la “retirada” del P. Gil al misticismo? Apartarse 
de la injusticia y de la mentira. ¿Fue esa la intención de Palacio 
Valdés? No lo parece. En 1883 había criticado en Marta y María esa 
opción. Por eso, Alborg cree que se trata de una perspectiva distinta. 
No es el triunfo o el fracaso frente a la sociedad. El P. Gil “se retira a 
sí mismo, que es donde tiene y encuentra su verdad”.  
Es una novela cuyo centro no es una experiencia religiosa, sino 
epistemológica. Si no se ve así, se desenfoca su valoración y la 
intención del autor. Como indica Unamuno, “In interiore hominis 
habitat veritas”. 63 
En Francia, Georges Fonsegrive, que escribe con el seudónimo 
de Yves Le Querdec, publicó estos años varias obras.64 Fue director 
de La Quinzaine hasta que se cerró en 1907, tras la Pascendi 
Dominici Gregis. Murió en 1917, a los 65 años. 
Autor de Lettres d’un curé de Campagne (1896),65 aparecida 
después de publicarse la encíclica Providentissimus Deus.66 La obra 
fue traducida por la Rassegna Nazionale. Se editó como libro, en 
1904. Fue una obra muy difundida entre el clero francés. Tuvo el 
mismo éxito en Italia. Reflejó bien los problemas de algunos, como 
Giovanni Semeria y Murri.  El párroco de San Maximen escribe sus 
cartas a Jacques Vosin. Las nuevas ideas provocan una crisis, que 
afectan a Firmin, su joven capellán.  
La solución es abandonar el gueto y ser tolerante, aceptar la 
República y tratar a todos sin posiciones previas y sin espíritu de 
partido. Favorece las obras caritativas no confesionales. Se ofrece 
como árbitro entre patronos y obreros. Lee la nueva apologética de 
Joseph Gratry y a los Padres de la Iglesia. Le gusta vivir en 
comunidad y conoce a su gente y usa su lenguaje. Dice a Firmin que 
obedezca a la jerarquía en lo doctrinal y en lo religioso y que se 
                                                                                                                                  
fe, no las doctrinas, no el dogma, lo que justifica los actos!”  Alborg cita a Peter 
A. Bly  para señalar la relación de La Fe con Clarín y, sobre todo, con Unamuno. 
Bly recuerda que Clarín habló de una fe definitiva, es decir, “la ganada con la 
sangre y las lágrimas de su pensamiento” 
63 Luis Alborg, Juan. 1999. Historia de la literatura española. Tomo V-3: 
238-272, especialmente, 241-247, 255-260 y 268-271. Madrid: Editorial Gredos  
64 1894. Lettres d’un curé de Campagne,  Paris: V. Lecoffre, 1894. Lettres 
d’un curé de Canton., Paris: V. Lecoffre. 1896.  Journal d’un  évêque publiée par 
Yves Le Querdec. T. I: Pendant le concordat. Paris: V. Lecoffre y 1897.  T. II: 
Après la Concordat, Paris: V. Lecoffre 1897, aparecidos en la Revue du Clérgé 
Français. 
65  Paris: Librairie Victor Lecoffre.  
66  Sobre los Estudios Bíblicos, 18 de noviembre de 1893, 
http://www.vatican.va/holy_father/leo_xiii/encyclicals/documents/hf_l-
xiii_enc_18111893_providentissimus-deus_sp.html 
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mantenga cercano, que salga de la sacristía y que no sea de un 
partido o sindicato.67 
En la introducción a La aldea perdida, editada en 1903, Álvaro 
Ruiz de la Peña destaca la fluidez en la biografía de Armando 
Palacio Valdés. Desde el racionalismo, el anticlericalismo y su 
beligerancia hacia la aristocracia, camina a posiciones influidas por el 
cambio de rumbo religioso que se produce en el último lustro del 
siglo XIX.68 Hay que tener en cuenta que La Fe se publica en 1892. 
Antero Ramírez, un joven “de carácter franco y fisonomía 
simpática, locuaz, ilustrado arrogante”, era el promotor incansable de 
los intereses de su región y de todo progreso. Estaba en la romería 
del Carmen. Había llevado desde Entralgo a Laviana a un ingeniero 
de Madrid y a un químico belga, que iban a dirigir los trabajos de la 
mina recién abierta en Carrio. 
Antero era licenciado en derecho. Conocía bien la historia de la 
revolución francesa, especialmente la de los girondinos. Entendía la 
economía política. Había leído La profesión de fe del siglo XIX, de 
Eugène Pelletain¸ editada en España en  1854,69  los versos de 
Víctor Hugo, tres volúmenes de la Historia Universal, de César 
Cantú.70 Entre amigos, osaba poner algunas objeciones al texto de la 
Biblia, en el que hallaba contradicciones de bulto. En una ocasión, 
estando de sobremesa con algunos clérigos, “los había puesto en 
grave aprieto hablando del Génesis”.71 
Palacio Valdés hubo de hacer una declaración al frente de La 
fe al reeditarlo dos años más tarde. Respondió a tres objeciones. La 
primera, la duda del protagonista. La condición sacerdotal no libera a 
la persona de las aflicciones y pruebas. San Francisco de Sales dijo 
que a nadie había visto progresar con mayor rapidez en el camino de 
la santidad que a los que la duda combate. 
La segunda, la sátira a la que somete a varios de los 
sacerdotes de su novela. Esta vez acude a una larga tradición, que 
remonta hasta San Jerónimo72 y al P. José Francisco de Isla. 
                                            
67 Bedeschi, Lorenzo. 1986. “Letteratura popolare e murrismo”, Humanitas 
XXVII/10: 846-862, citamos por  1986. Fonti e Documenti 15: 554-587. 
68 1991. Introducción a La aldea perdida: 113-114.  Madrid: Espasa Calpe. 
69  Apareció ese año en Madrid: Imprenta a cargo de Joaquin René, 1854. 
70  Editada en la Biblioteca Popular Económica y traducida al castellano 
por Antonio Ferrer del Río, Madrid 1894. Se trata de una obra de 32 volúmenes, 
escrita entre 1836 y 1847. 
71  Palacio Valdés,  Armando . 1968. “La aldea perdida” (1903) Obras 
Completas tomo I (8) 1081-1082.  Madrid: Aguilar S.A. de Ediciones. 
72 “Hay otros que no aspiran al diaconato y al sacerdocio, sino para ser 
admitidos con más libertad al comercio de las mujeres”. Su única solicitud es 
“poseer vestidos perfumados, un pie bien calzado... una cabellera rizada hierro, 
  




Admite la tercera. Sí, debió haber sido más explícito al narrar 
cómo el P. Gil sale de la duda a la alegría de la fe. En este punto, 
Palacio Valdés se aproxima a lo que será una tendencia en el 
modernismo: el acercamiento a los otros cristianos, esos que sólo 
pertenecen al alma de la Iglesia católica.73  
Por si fuera necesario para sus lectores, Palacio Valdés 
afirmaba su adhesión a la doctrina de la Iglesia católica.74 
Ha indicado Gómez Ferrer que Palacio Valdés, influido por el 
krausismo, tiene una religiosidad profunda, y un gran respeto y amor 
al hombre, a la libertad, al libre examen. “Todo ello encarnado en una 
actitud militante y de regeneración”. 
Su decepción política ante el sexenio democrático75 se acentúa 
con la Restauración, viciada de censura a la libertad y de corrupción. 
Muchos se escudan en la Iglesia para oponerse al progreso de la 
                                                                                                                                  
los dedos deslumbrantes de pedrerías... Estos hombres saben el nombre, el 
domicilio, las costumbres y el carácter de todas las matronas”. 1962. Carta 18, 
Cartas de San Jerónimo.  Introducción, versión y notas por Daniel Ruiz Bueno. 
Madrid: La Editorial Católica, Biblioteca de Autores Cristianos.    
73  Una lectora escribió a la traductora de la versión inglesa: “¡Cuánto 
dolor, cuánta amargura me habría evitado el libro que usted acaba de traducir si 
hubiese caído hace tres años en mis manos! He viajado, he leído, he consultado 
con  muchos pastores y no he podido hallar reposo hasta después de haberlo 
leído”. 
74  Palacio Valdés, Armando 1968. La fe, declaración del autor, Obras 
Completas tomo I (8): 921-922. Madrid: Aguilar S.A. de Ediciones La novela fue 
llevada al cine por Rafael Gil en 1947.  Ese mismo año Ediciones Fax publicó las 
obras completas del novelista. El Cardenal Segura prohibió a los empresarios de 
cine su exhibición el 1 de diciembre. Al año siguiente, el 14 de diciembre, 
galardonada la película con un premio oficial, el Cardenal Segura alertaba a los 
católicos. Hubo gestiones ante la autoridad competente para prohibirla. Lo 
consiguió a medias. Porque la película se exhibió en Osuna  y se repuso en la 
sala Cervantes de Sevilla. Fue este litigio el inicio del despegue del Cardenal 
Segura respecto al régimen de Franco. Gil Delgado, Francisco . 2001. Pedro 
Segura. Un cardenal de fronteras: 481-485. Madrid: Editorial Católica, Biblioteca 
de Autores Cristianos.. 
75 Después de la revolución, los jóvenes intelectuales acudían al Ateneo.  
“Entusiastas siempre de la libertad, pero aterrados ahora por sus excesos, se 
encuentran al borde del escepticismo, del cual sólo usted (Castelar) puede 
librarlos. Es necesario entender que aún hay para la democracia española una 
bandera, símbolo de progreso y compatible con la paz y la salud de la patria, y 
esta bandera es la que usted ha levantado valerosamente sobre los restos de un 
partido ensangrentado y delirante”. Amando Palacio Valdés, “Los oradores del 
Ateneo. Castelar, Emilio. 1959. Semblanzas Literarias: Obras Completas II. 
Madrid: Aguilar S.A. de Ediciones. 
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ciencia. Todo lo juzgan heterodoxia. Miran únicamente por sus 
intereses y olvidan la caridad.76 
En 1906, en Tristán o el pesimismo, Palacio Valdés, a través 
de Germán Reinoso,77 calmó las quejas de sus lectores críticos con 
sus novelas de tema religioso, como Marta y María y La fe, y con los 
pasajes de las otras de tono anticlerical.78 
Gilbert Azam, estudiando a Unamuno y a Juan Ramón 
Jiménez,79 destaca que los dos viven en un mismo clima espiritual, 
compartido con otros, como Ortega y Antonio Machado. Los dos 
primeros se nutren de la tradición espiritual mística, Thomas de 
Kempis, el Maestro Eckhard, Santa Teresa, San Juan de la Cruz, 
San Ignacio, Fray Luis de León, Pascal y toda la tradición 
agustiniana. 
A través de los dos aparece como peculiar de España que la 
renovación, el cambio radical es un retorno a la tradición, más lejana, 
más pura, más viva.  El modernismo “savant”, intelectual, como el de 
Loisy, no tendría una irradiación grande, sino un papel instrumental, 
metodológico, para revitalizar la necesidad, la búsqueda, de una 
espiritualidad, no sólo para salvar el alma, sino para salvarse todo 
entero, en una dimensión individual y colectiva. 
Tenía que ser así, porque no afectando en España el 
modernismo a las instituciones eclesiásticas, será una sensibilidad 
espiritual nueva que provoca una crisis, que será pasajera. No tiene 
el alcance que tuvo en Francia, pero “il constitue une étape critique 
d’une croissance inévitable, non plus au sein même de l’Église, mais 
aux franges de la foi”.80 
España, donde la Iglesia, como sucedía además en Alemania, 
Francia e Italia, era un poder establecido, escapó de la crisis 
modernista. También se librará de la Gran Guerra. Se quedó n su 
aislamiento peninsular. A través de sus teólogos, canonistas y 
                                            
76 Gómez-Ferrer, Guadalupe. 1983.Armando Palacio Valdés y el mundo 
social de la Restauración: 64-79. Oviedo: Instituto de Estudios Asturianos 
77 Cuando este descubre la infidelidad de su esposa y está punto de 
suicidarse, al ver el crucifijo que había  sobre el cabezal de su cama matrimonial, 
“quedó inmóvil, clavado al suelo, los ojos fijos sobre aquella imagen 
sangrienta....dejó escapar un suspiro, se tapó el rostro con las manos y cayó de 
rodillas sollozando”. 1959. Obras Completas I (7): 1238-1239. Madrid: Aguilar 
S.A. de Ediciones.  
78 Alborg, Juan Luis. 1999.Historia de la literatura española. Tomo V-3: 
330. Madrid: Editorial Gredos.  
79 Su tesis doctoral “L’oeuvre de Juan Ramón Jiménez (continuité et 
renouveau de la poésie lyrique espagnole)”.  
80 Azam, Gilbert. 1979. "La crise moderniste en Espagne": Bulletin de 
Littérature Ecclésiastique   LXXX/3: 195-212. 
  




exegetas contribuyó a reforzar en Roma la teología conservadora. 
Esta situación se prolongará hasta 1960.  
Si la España católica aparece retrasada respecto a las ideas 
que circulan en Francia, Italia y Alemania, a pesar de todo no está 
aislada en el terreno religioso. Participa de las corrientes profundas 
que hay en la Curia romana. Al menos eso es lo más aparente. En el 
momento en que parece que España se separa de Europa, no lo 
está separada de la Iglesia, más bien, representa  una de sus 
fuerzas más importantes en la orientación de los Papas que llega 
hasta el Vaticano II.81 
                                            
81 Poulat, Emile. 2000. “L’Espagne, l’Europe et le problème religieux ‘a la 
fin du siècle”, 1898: Littérature et crise religieuse en Espagne: 21-22. Béatrice 







9. MODESTOS, LIBRES Y FUERTES 
 
 
El P. Gil, protagonista de La Fe¸ publicada 1892,1 siente el 
agnosticismo como una expulsión de Dios. El universo está 
determinado por nuestra inteligencia. Eso le basta. Es el momento de 
despedir con todo los honores a Dios, como se hace con un rey 
destronado. El criticismo kantiano llevó al P. Gil a esa conclusión. 
Sintió un gran desconsuelo, como si se le hubiera muerto alguien 
muy querido. 
Álvaro Montesinos y el P. Gil son los dos personajes. Este leyó 
este “cierta Vida de Jesús, muy popular a la sazón entre los impíos y 
de la cual se hablaba siempre con desprecio, mezclado de terror en 
el seminario”. La apologética que había aprendido estaba llena de 
aporías, como la de querer probar el carácter divino de la revelación 
cristiana por que las otras estaban llenas de “cosas monstruosas, 
irracionales”. Su concepción del origen divino de la Biblia le conducía 
a aceptar como anticipos históricos las profecías y a entender que la 
inspiración dejaba fuera del error todo lo que en los libros sagrados 
se narraba. Sus “certezas” aprendidas iban contra quienes en esos 
momentos afirmaban su origen humano. Aplicaban la crítica histórica 
a los textos anteriores... 
Al P. Gil todos esos hallazgos parecían una “disputa sacrílega”, 
que ponía reparos a lo que el Espíritu Santo había revelado al 
hagiógrafo. Merecían ser quemados esos libros que le había dejado 
Montesinos. Y eso fue lo que hizo sin reparar que no eran suyos. 
La duda siguió trabajando su razón. ¿No debía conocer todos 
los datos del debate para poder pulverizar las dificultades que los 
racionalistas planteaban a la fe? “Leyó sin tregua” obras de la 
biblioteca de Montesinos. El “mal” no desapareció, sino que levantó 
de nuevo la cabeza y “se le enroscó” en su alma hasta apoderarse 
de toda ella. 
El remedio fue acudir a la ascesis, “como los santos antiguos 
procedían con las tentaciones de la carne”, “ansioso de pagar con los 
dolores del cuerpo la rebelión escandaloso del espíritu”. 
El segundo asalto le vino de la lectura de libros sobre el origen 
del mundo. El “acto de la creación lo encontraba inconcebible y 
absurdo”. Sometida a las leyes que en todas partes actuaban de 
forma estable, era imposible aceptar que Dios podía cambiarlas a su 
                                            
1  Está reeditada en 1919. Obras Completas, tomo XIII. Madrid: Librería 
General de Victoriano Suárez 
  




voluntad y de forma arbitraria. En medio de esta crisis, “se 
horrorizaba de sí mismo”.  
Ese estado de ánimo lo atormentaba en el ejercicio de su 
ministerio. Su sufrimiento fue tan insoportable que deseaba 
ardientemente la muerte “por librarse de aquel suplicio”. 
El momento crucial vino leyendo a Kant. Su agnosticismo, la 
imposibilidad de conocer la esencia de las cosas, llegaba hasta el 
conocimiento de Dios. Nada sabemos de aquel a quien confesamos 
como creador del universo, padre de los hombres. Jamás lo 
sabremos, porque toda la realidad se reduce a ser un fenómeno 
determinado a priori por nuestra inteligencia. ¿Qué necesidad hay de 
una inteligencia suprema? Interiormente conmovido, hasta llorar con 
desconsuelo, se dijo a sí mismo. “¡Nada, nada!... ¡Nunca sabremos 
nada!” 
Palacio Valdés presenta con sumo respeto la figura del 
racionalista Montesinos, especialmente a la hora de su muerte. Lo 
acentúan la amistad y hasta la conmoción afectuosa con que le 
acompaña el sacerdote, que convierte su duda en cercanía a quien 
halla en la muerte “un sueño tranquilo” tras la pesadilla de la vida. 
Ante la muerte, ante la agonía que la precede, ¿qué quedaba 
de la certeza del cristianismo?  Era una “tentativa”, “más hermosa, 
más consoladora que las demás, pero una tentativa. Ninguna 
seguridad podíamos tener de ellas, pues que no la tenemos de 
nuestra facultad de conocer las cosas”.2 
Cuatro años después de La fe, aparecen los “Cuentos 
Valencianos” de Blasco Ibáñez. Uno de ellos, “Noche de bodas”. Es 
la historia de Visentet, hijo de unos arrendadores de la siñá Tona, 
que tiene una hija, Toneta, de la misma edad que Visentet. Cuando 
el día de su primera misa, Tona le anuncia la futura boda de su hija 
con Chimo, desencadena una crisis en el neo-sacerdote. La renuncia 
al matrimonio convertía su suerte en mucho más negra que la de sus 
compañeros de pobreza. 
El personaje de Blasco se parece al P. Gil, protegido también 
por las damas de la parroquia de Peñascosa. Hay, según Alborg,3 
más respeto a la ceremonia de la primera misa en la descripción de 
Blasco que en la de Palacio Valdés. Blasco subraya la identificación 
de los fieles con el sacerdote que inaugura su ministerio.   
 
Sucederá lo mismo que el P. Gil al protagonista de El Cura de 
Monleón, aparecida en 1936. Instalado en la aldea a la que ha sido 
                                            
2  Palacio Valdés, Armando. 1968: 963-965, 988-989, 1012 y 1015. 
3 Juan Luis Alborg. 1999: 840-41. 
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destinado, Javier Olarán decide escribir las impresiones que saca de 
sus lecturas. Desea "seguir delante y no detener(se) por miedo o por 
prudencia".  Percibe la radical diferencia entre la perspectiva de la 
religión y la de la ciencia. Aquella es armonía y optimismo. La 
ciencia, en cambio, no es teleológica, carece de fines humanos “y lo 
que no tiene finalidad es cosa triste para el hombre". 
Javier Olarán comienza así su camino hacia la melancolía y el 
enclaustramiento que culmina en la ignorancia con la que vive el 
avance de la enfermedad de su tía Paula, y su muerte, que son los 
dos capítulos inmediatos a la reproducción de sus reflexiones y 
notas.4 
Baroja resume la heterodoxia de los modernistas en su 
afirmación de que "los dogmas evolucionan y evoluciona el espíritu 
cristiano". Trento sería culpable del conflicto, por haber inmovilizado 
un proceso, que se remonta hasta la Iglesia apostólica. Los 
modernistas habían sido la oportunidad para rejuvenecer a la Iglesia, 
gracias al empleo de la crítica y al "movimiento ideológico". 
Esa corriente la detuvo Pío X. Restableció el absolutismo 
papal. A su lado tuvo a los cardenales españoles Merry del Val y 
Vives i Tutó, jefes del “partido español en Roma". Para ahorrar esa 
crisis, hubiera bastado aplicar la máxima "In necesariis unitas, ii 
dubiis libertas, in omnibus caritas".5 
Javier Olarán ve caerse todo el sistema dogmático del 
catolicismo, que, para Baroja, fue la clave del éxito de cristianismo 
primitivo. Lo que para Galdós era una expectativa, la de un Dios 
capaz de “responder a la necesidad más profunda y universal del 
corazón humano, el ansia de reconocimiento y de amor” de los 
                                            
    4 "¿Es que eres tan egoísta que no has notado que yo he vivido para 
ti?". La tía Paula lo ha cuidado hasta el punto de que ha unido su vida a la de 
Javier. Le dice que las decisiones que tome pueden destruir su vida. Luego, el 
cura reconoce que había estado engañado sobre su comportamiento. Sí, era un 
egoísta. " Pobre! Ha vivido para mí y yo no he pensado en ella", dice al expirar 
la tía Paula. 
5 Baroja, Pío. 1936. El cura de Monleón: 359. Madrid: Espasa Calpe. 
Terminada de escribir el enero de 1936, parte III, c. VII y VIII, pp. 246-261 y parte 
III, c. XIII 282-283. La referencias en la nota anterior, parte III, c. XXI-XXII, pp. 
341-348. La atribución equivocada de esta frase a San Agustín, ha sido 
rectificada. Se halla en la obra de Marco Antonio de Dominis, arzobispo de Split, 
De republica ecclesiastica, v.1, libro 4, capítulo 8, Londres 1617. Quitada la 
peste de la abominación en la Iglesia, “omnesque mutuam amplecteremur 
unitatem in necessariis, in non necessariis libertatem, omnibus caritatem. Ita 
sentio, ita opto, ita plane spero, in eo qui est spes nostra et non confundemur”.  
Nellen H. J. M. 1999. "De zinspreuk 'In necessariis unitas, in non necessariis 
libertas, in utrisque caritas,'" Nederlands archief voor kerkgeschidenis 79/1: 99-
106. 
  




desencolados, de los que sufren, para Baroja es ya un mero mito, 
una bandera, “para los ansiosos, para los plebeyos desesperados, 
afligidos y desgraciados”, todo ese grupo de “gente que no quiere 
razonar”. Es el hombre quien ha cambiado. Ha elegido la vía de la 
indiferencia, del agnosticismo. Lo que antes le producía ansia, lo deja 
ahora frío. Javier Olarán se quedará en este agnosticismo.6 
Baroja no menciona el modernismo cuando habla de El Cura 
de Monleón.  Milagrosa Romero dice que, en la novela, encontramos 
las notas que Baroja tomaba para su uso y que empleó en varios de 
sus escritos. Habría deseado el éxito de los modernistas cristianos. 
Loisy y Tyrrell habrían podido rejuvenecer el catolicismo, destrabarlo 
de los obstáculos que ultramontanos y medievalizantes ponían a su 
progreso. Como los modernistas, también su personaje acude a San 
Agustín: In necesariis unitas, in dubiis libertas, in ómnibus caritas”.  
“La curiosidad y el interés por las cuestiones religiosas… con 
sus lecturas filosóficas, llevan a Baroja a plantear en sus obras 
algunos de los problemas del modernismo religioso, la corriente en la 
que cristalizó la crisis”. Su relación con ella se traduce en un interés 
activo, que persiste cuando la crisis modernista había dado sus 
últimas bocanadas. 
“La evolución de los acontecimientos durante los años de la 
República, pone de relieve, como señala Laboa, la importancia de un 
problema religioso que no se había podido o querido resolver”. 
Se ve en Baroja cierta familiaridad con algunos de los hombres 
más representativos del modernismo. La conexión modernismo-
evolucionismo hace suponer que la afición de Pío Baroja por la 
etnología y la antropología y su relación con la escuela católica de 
estas disciplinas fueran “otra vía de entrada de estas ideas”. La 
referencia al modernismo se encuentra, sobre todo, en sus obras 
más tardías. La razón quizás sea la situación histórica de esos años 
y sus formas nuevas de escribir.7 
                                            
6 Cerezo Galán, Pedro. 2003.El mal del siglo. El conflicto entre Ilustración 
y Romanticismo en la crisis finisecular del siglo XIX: 396, 398 y 402. Madrid: 
Editorial Biblioteca Nueva y Universidad de Granada.  Botti, Alfonso. 2000. 
“Istanze di reforma religiosa e fermenti modernista in Spagna, una messa a 
punto storica e storiografica”, IL modernismo tra cristianità e secolarizzazione, 
Bilanci e prospettive: 383-388. Atti del Convegno internazionale di studi storici, 
tenutosi ad Urbino dal 1º al 4 ottobre 1997, a cura di Alfonso Botti e Rocco 
Cerrato. Urbino: Quattroventi. 
7  Romero, Milagrosa. 1994. “Pío Baroja, preocupación religiosa y malas 
pulgas”, , “La reforma religiosa en Europa y España”, Religión y Literatura en el 
modernismo español, 1902-1914: 236, 251 y 281-282. Luis de Llera editor. 
Madrid: Actas. 
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El modernismo liquida el cristianismo. Baroja concluye así 
resumiendo la posición de los heterodoxos: hay una evolución en el 
cristianismo, que establece rupturas entre Jesús y los apóstoles, 
estos y la Iglesia primitiva. “Como han afirmado los llamados 
modernistas, los dogmas evolucionan y evoluciona el espíritu 
cristiano”.  Si es así, todos los caminos llevan a la incredulidad y al 
escepticismo. La “reflexión cavilosa” del cura de Monleón lleva a la 
muerte de la fe y de la voluntad. Eso significa renunciar al deseo de 
no morir, liberarse del miedo a la muerte eterna, todo lo contrario de 
lo que busca un budista: dormir en el nirvana. 
Cerezo ha dicho que la crisis de Javier Olarán no es la de un 
modernista, En él hay una liquidación de la fe, no una depuración en 
el crisol de la reflexión moderna, de la crítica histórica. Para que 
asiera fuera, los modernistas pedían libertad dentro de la Iglesia.8 
Baroja reconstruye una identidad cristiana fundada en la 
bondad humilde y caritativa. La encarna en el cura una pequeña 
aldea. Una figura extravagante incluso para sus propios feligreses, 
pero no para Javier Olarán.9 
En un ensayo sobre Nietzsche, escrito en 1899, Pío Baroja dice 
que había en el filósofo alemán “algo del sádico, del que goza en 
hacer sufrir, goce de débiles más que de fuertes. Sienten entusiasmo 
por los hombres que aplastan: Napoleón, Bismarck; entusiasmos de 
hembra histérica. Jesús tenía sólo amor a los débiles porque era 
fuerte”.10 
En España, la generación llamada del 98 explica en parte cómo 
la crisis religiosa vivida en el cambio de siglo halló a los católicos 
españoles en una especie de glaciación, anclados en unas 
tradiciones religiosas cercanas al integrismo. Eso no debe ocultar 
que, junto a esta “hiper-ortodoxia”, hubo una insatisfacción oculta, 
minoritaria, que procedía de los grupos que podrían designarse como 
heterodoxos, Si se les ha clasificado como tales, quizás se deba a 
que no se ha sabido medir la fecundidad evangélica y la fidelidad a la 
                                            
8 Cerezo Galán, Pedro. 2003: 403. 
9 "Un tipo curioso era el cura de una aldea de la falda del monte Hernio. 
Este dejaba todo el sueldo en duros y en pesetas encima de la mesa de su 
despacho y los iba repartiendo a los pobres. A pesar de ello tenía mala fama. 
Javier no se lo explicaba; creía que era un error o una falta de conocimiento de 
la gente, pero existía una explicación. Entre los curas de los pueblos había 
mucha política y aquel hombre, piadoso y de espíritu cristiano, se dejó decir una 
vez que la salvación la podía conseguir toda persona buena, humilde y 
caritativa". Baroja, Pío. 1936: 30-31. 
10  Romero, Milagrosa. 1994: 231. Baroja y el modernismo, religioso, 
ibídem: 235-281 
  




Iglesia que existía en esta forma sincera, aunque imperfecta, de 
muchos de estos hombres pertenecientes a aquella generación.11 
En España la fe religiosa se ha convertido en "ese jacobinismo 
seudo religioso que llaman integrismo, quintaesencia del intelectualismo 
libresco. Y para vestir a este descarnado esqueleto, rígido y seco y lleno 
de esquinas y salientes, no se ha encontrado mejor carne que un sistema 
de prácticas teatrales y ñoñas, con sus decoraciones, sus luces, sus coros 
y su letra y música de opereta mala con derroche de superlativos 
dulzarrones y acaramelados. Y por debajo de este aparato fisiológico la 
constante cantilena de que el liberalismo es pecado, sin que logremos 
llegar a saber qué es eso del liberalismo".12 
Cuando Unamuno acaba su formación intelectual, el modernismo 
estaba en su momento más alto.  La Historia de los dogmas, de Adolf 
Harnack trataba de seguir el proceso a través del cual se habían formado. 
La guía era su convicción de que sentimiento de la dependencia de Dios 
era la esencia de la religión. Harnack reforzaba el subjetivismo religioso de 
Unamuno.13. 
En un discurso pronunciado en el Ateneo de Madrid el curso 1896-
1897, Montero Ríos dijo: hoy ya es lícito a los católicos ser liberales y 
demócratas. Fue León XIII el artífice de ese cambio. Gracias él los 
católicos podían vivir en su tiempo, una época marcada por la conquista 
inevitable de la democracia. Entre ella y el cristianismo había una 
solidaridad necesaria. Ni aquella podría vivir sin este ni este sin aquella. 
La reconciliación entre democracia e Iglesia sería un hecho que inspiraría 
el siglo XX.14 
Antonio Machado, un hombre bueno, que no ha podido creer, 
pese a que deseaba creer, ardientemente, deseaba ver a Dios. Su 
tragedia fue la de otros muchos intelectuales españoles: tener un 
alma religiosa, con sed de misterio y de una esperanza profunda. 
Para Machado Dios es absolutamente gratuito. Es quien toma la 
iniciativa. Como los hombres de la mar, “toujours en quête de Dieu 
au milieu de la brume”.15 
“Siempre buscando a Dios entre la niebla”, así describe Antonio 
Machado su actitud religiosa. Vivió en la oscuridad y en la duda, pero 
                                            
11 Béatrice Fonck, éd. 2000: Eyt, Pierre. “Conclusions”: 151. 
12 Unamuno, Miguel de. 1999. Respuesta a Ángel Ganivet, Idearium 
español (1897) y El porvenir de España (1898): 342.  Edición anotada de Elson 
Orringer. Salamanca:  Ediciones Almar. 
13 Marías, Julián.  1976. Miguel de Unamuno: 176. Madrid: Espasa-Calpe. 
14 Montero Ríos, Eugenio. 1897. Restablecimiento de la unidad religiosa 
en los pueblos cristianos: 9 y 14-15, en Dardé, Carlos. 2003. La aceptación del 
adversario. Política y políticos de la Restauración 1875-1900: 129-130. Madrid: 
Biblioteca Nueva.  
15 Béatrice Fonck, éd. 2000: Soriano, Marià Enriqueta, “Antonio Machado 
(1875-1939) et la quête de Dieu”:148-149. 
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no puede negarse que buscó a Dios siempre. Crítico ante el 
catolicismo español, liberal, no toleraba esa España “que ora y 
bosteza”, “ora y embiste”. Antonio Machado es un cristiano, que cree 
que el cristianismo forma parte del ser hispano, que es una raíz vital, 
a la que hay que podar el clericalismo. 
Su fe está marcada de escepticismo: dudar siempre y dudar 
hasta de la propia duda, dice Juan de Mairena. Es una fe que 
depende del sentimiento, que brota del corazón que clama, donde 
termina encontrando a Dios. Y “era Dios lo que tenía dentro de mi 
corazón”.16 Pidió a Dios que secara “de mi fe sin amor la turbia 
fuente”17. Dios es “objeto de comunión cordial que hace posible la 
“fraterna comunidad humana”.18 Esa es la vía que a Dios lleva.19 
 
La cooperación teología-ciencia 
Antes de que fuera una secularización de las ciencias 
religiosas, el modernismo fue una vocación sentida por los creyentes 
desde su fe, no un movimiento de ruptura. Loisy fue un testigo de 
esto hasta que fue excomulgado. 
La crise de la foi dans le temps présent. Essais d’histoire et de 
philosophie religieuses es una serie de ensayos cuyo propósito 
anunció a Frederich Von Hügel en el verano de 1897, Loisy escribió 
sobre “Régime intellectuel de l’Église catholique”.  
Habla de la exégesis, que ha quedado parada, de una manera 
total en España. Se despertaba en Italia. En Alemania había 
mostrado siempre una vitalidad mayor, pero estaba apagándose , 
cayendo en la ilusión de confundir ciencia con erudición. Había un 
avance en Francia y en Inglaterra, pero bajo sospecha desde su 
inicio, por eso no había podido tener influencia en la opinión católica. 
Esperaba Loisy que todos los conceptos de la religión se 
entenderían cada día más en un sentido espiritual. Confiaba que la 
ciencia, en su independencia, no amenazaría, sino que concurriría, 
con otras, a la educación de la humanidad. 
                                            
16 Machado, Antonio. 1907. Soledades, galerías y otros poemas: LIX.  
17  “Que el puro río / de caridad que fluye eternamente / fluya en mi 
corazón. ¡Seca, Dios mío, / de una fe sin amor la turbia fuente!”. “Mi corazón 
espera / también hacia la luz y hacia la vida / otro milagro de la Primavera”. 
Machado, Antonio 1917.Campos de Castilla: CXXXVII, V y CXV.  
18 Escribe en 1918: “el amor que Cristo ordena es un amor sin orgullo, sin 
deleite en nosotros ni en nuestra propia obra; nosotros no podríamos engendrar 
el objeto de nuestro amor, a nuestro hermano, obra de Dios”, Prosas Completas 
II: 1599. 
19  Blanch, Antonio. 2002.  “Dios a la vista en autores del 98” y “Antonio 
Machado en su laberinto espiritual, El espíritu de la letra, acercamiento creyente 
a la literatura: Madrid: PPC,  
  





“La théologie et la science, qui ne voudront pas se gourmander, se 
gouverner ou se détruire l’une l’autre, n’auront jamais été plus intimement 
associées, et elles travailleront de concert au bien de note chétive 
espèce”. 
 
Otro de sus trabajos, “La Religion et la vie”, escrito en el verano 
de 1897, examinaba el papel social de la Iglesia. En sus relaciones 
con el Estado, la acción de la Iglesia deberá moverse en el respeto 
mutuo. Mirando al porvenir de la religión, Loisy destaca el papel de la 
Iglesia. Para cumplirlo,  deberá ser “la patrie de toutes les âmes, la 
mère de ceux qui cherchent la vérité et de ceux qui mangent leu pain 
à la sueur de leur front”. 
Para eso no hay que mirar al pasado, salvo para guardar lo 
merece la pena.  No hay que maldecir ni canonizar el presente, 
porque jamás todo lo que promete la Iglesia, va conseguirse 
enseguida. Hay que mirar al porvenir, prepararlo, porque se cumplirá 
en él lo que ahora lamentamos no hallar. 
La misión del cristianismo no es que la Iglesia domine sobre los 
hombres, sino que estos se salven por medio de ella. La fe no es la 
conclusión de un silogismo, es más bien una intuición cierta y oscura, 
instintiva y voluntaria, respetuosa y confiada, del hecho religioso, que 
es Dios, revelado en la persona de Jesucristo dentro de la Iglesia. 
Por tanto, castigar a alguien que no cree o está equivocado en sus 
creencias no es encaminarlo hacia la fe, sino proporcionarle 
argumentos contra ella. 
Si el catolicismo continúa clavado a sus fórmulas y al sentido 
material de estas, a todas sus instituciones tal y como subsisten hoy, 
si se somete a un ideal cerrado, temporal, tal como lo era la sociedad 
cristiana de la edad media, tiene sus días contados. Su final 
dependerá del vigor con el que la sociedad esté decidida a seguir su 
propio camino y a sacudir el yugo de quienes se oponen al progreso.  
 
“Mais le catholicisme est tout autre chose que ce formidable 
crampon dont ses adversaires se font un épouvantail et quelques-uns des 
nôtres voudraient nous faire admirer”.20 
 
                                            
20 Loisy, Alfred. 1930. Mémoires  pour servir à l’histoire religieuse de notre 
temps, tome premier 1857-1900 : 476-477. Paris: Émile Nourry Éditeur. Teólogos 
y científicos se hallaban imbuidos de racionalismo. Mientras esta situación 
perdure, hay que procurar mantener claras las áreas propias de cada uno. La 
teología no debería contentarse con la ciencia adquirida, olvidando la ciencia 
que se está haciendo. Si lo olvida, morirá. Se quedará momificada. ibidem: 466, 
472-473 y 470. 
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El contacto con quienes criticaban a los creyentes le resultó 
positivo a François Mauriac. Citaba sus lecturas de Anatole France. 
El ambiente cristiano en el que había vivido su infancia, merecía las 
burlas del escritor. Había una contradicción entre el Evangelio y los 
prejuicios sociales y políticos de una burguesía avara, sin sentido de 
la justicia, como demostró en “l’Affaire Dreyfus”. La Iglesia condenó 
años más tarde esa vía que pareció encontrar Mauriac en Le Sillon. 
Pío X, con la Pascendi Dominici Gregis descalificó antes todo lo que 
hubiera permitido a un estudiante acomodar sus creencias a las 
corrientes del pensamiento moderno.21 
 
Paul Sabatier y su Francisco de Asís 
La sencillez y la modestia son las virtudes de los fuertes. Esta 
es una de las lecciones que se desprenden de la vida y la obra de 
Francisco de Asís. Ellas hacen que Francisco destaque incluso entre 
los otros santos.22 Paul Sabatier, pionero del ecumenismo, de base 
liberal, heterodoxo, publicó en 1893 su biografía de San Francisco, 
incluida enseguida en el Índice. Desde su franciscanismo criticó la 
reforma y la contra-reforma, la ortodoxia protestante y la ortodoxia 
católica. 
Su ecumenismo consistía en esperar una transformación de la 
Iglesia católica y de toda su estructura. Veía síntomas de ese futuro 
en el modernismo. Cuando eso sucediera, la Iglesia recuperaría su 
unidad católica y su impulso espiritual. Entonces el catolicismo 
habría dejado de ser clerical.23 
La llamada de Jesús, escribió Paul Sabatier en 1893, provoca 
en Francisco de Asís una respuesta obediente: esa sumisión le lleva 
a una existencia siempre renovada. Por eso fue capaz de sustituir la 
aceptación pasiva de las costumbres eclesiásticas por una 
incansable acción mística y ética. 
La tarea y la urgencia no consisten en crear palabras sonoras, 
que se precipitan pronto en el vacío, sino que el futuro tiene sus 
fuentes en el pasado, que hay que cumplir y no abolir. De eso modo 
dejó un método de reforma, más largo, pero más seguro. 
Sus ideas y palabras no eran nuevas. Estaban en el ambiente 
del siglo XII, pero, como destacó Sabatier en mayo de 1925, 
Francisco de Asís las colmó de vida con su amor, su humildad y 
                                            
21  Mauriac, François. 1962.  Lo que yo creo: 77 y 88. Madrid: Taurus.  
22 Sabatier, Paul. 2002. Études inédites sur S, François d’Assise: 4, 
éditées par Arnold Goffin, Paris, Librairie Fischbacher, 1932, ristampa anastatica, 
Assisi: Edizioni Porziuncola, 
23 Poulat, Émile. 1982. Modernistica. Horizons, physionomies, débats: 
106-107. Paris: Nouvelles Éditions Latines.  
  




sumisión. Al escucharlo, se experimentaba el vigor y la fuerza de 
amar a Dios y de vivir según su voluntad 
Su pobreza no era una crítica sino un servicio a la Iglesia. Lo 
más bello de su vida es la ausencia de polémica, porque esta se 
engendra en el orgullo: la luz no necesita entablar combate contra las 
tinieblas. En la regla de 1221 pide que los hermanos no litiguen ni 
discutan, “sino que estén sometidos a todo hombre por Dios y se 
confiesen cristianos” 
Ese hecho revela su evangelio, su espíritu, su inspiración. El 
ideal de la “vida apostólica” llevó a otros a “separarse”, a ser una 
secta. Francisco fue “católico”, ardientemente, por eso “a vivifié les 
vielles Règles en leur ajoutant la passion de l’apostolat”. 
“Pauperes et minores”, la pobreza en la humildad y la humildad 
de los pobres, ese fue su programa de renovación de la Iglesia. Una 
y otra explican la poesía de su vida y su palabra. Belleza, humildad y 
pobreza son la trinidad ética de Francisco.24 
La correspondencia entre Sabatier y Luigi Luzzatti revela la 
fascinación que ejerció sobre cada uno de ellos la figura de San 
Francisco, Hubo, tras la Gran Guerra, un retorno del santo, cuyo 
espíritu resumía en 1924 el político italiano así: “conciliari le 
inevvitabili esigenze dell’umanità progresista, della sete inestinguibile 
di sapere col compito primo di farsi sempre migliori, sempre più 
semplici e perdonanti”. Uno y otro se sentía bien en ese espíritu. 
Luzzatti reconocía que Sabatier había heredado el alma de 
Francisco y estaba distribuyendo este “cibo spirituale”. Que jamás 
nos saciemos, le dijo el 26 de diciembre de 1900. Quienes se sienten 
y son descendientes de Jesús continúan realizando ese milagro, que 
Luzzatti llama “la moltiplicazione della bontà”. 
Siendo llamado a la política, Luzzatti juzgaba que era su deber 
defender la libertad de los otros. No sería cómplice, le decía el 19 de 
agosto de 1902, de la persecución a los congregacionistas. “Elle 
serait si belle une république indulgente!”. “Quelle grandeur d’âme 
dans les angoisse de ces prêtres persécutés et quelle honte pour les 
persécuteurs !”25 
¿Qué unió a estas dos personas? Las opciones que 
compartieron. Uno y otro tuvieron responsabilidades diferentes. Luigi 
                                            
24 Sabatier, Paul. 2002 : 2002  37, 44, 216-218, 226, 235-237. 
25 Franchini, Sandro G. a cura di, e introduzione Zambarbieri, Annibale. 
2004.  “Presentazione” e “Intropduzione” Chiesa, fede e libertà religiosa in un 
carteggio di inizio novecento: Luigi Luzzati e Paul Sabatier: LIII y 8, 30 y 33. 
Venezia, Istituto  Veneto di Scienze, Lettere ed Arti. Luzzatti se identificó con la 
denuncia contra Émile Combes publicada el 22 de julio en el Journal de Génève, 
tal como recoge en sus Memorie, ibídem: 32. 
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Luzzati fue un político que llegó a Presidente del Consejo de 
Ministros. Una gestión confidencial suya fue decisiva para superar la 
crisis franco-alemana en la primavera de 1905 y llegar así a la 
Conferencia de Algeciras y evitar la guerra. Sabatier ejercicio su 
ministerio de pastor en una comunidad protestante y fue profesor en 
la Universidad de Estrasburgo. Los dos asumieron sus deberes como 
ciudadanos, amaron apasionadamente la libertad, sobre todas ellas, 
la libertad de conciencia.26 
Se iniciaron los Congresos Científicos Internacionales de 
Católicos en París, del 8 al 13 de abril de 1888. Volvió a reunirse en 
París en 1891, en Bruselas, 1894, en Friburgo, 1897, Múnich, 1900, 
pero el de Roma, previsto para 1903, no llegó a celebrarse. 
En el primer Congreso, Loisy comentó un texto litúrgico 
babilónico. Recuerda que mientras leía su comunicación observó a 
un clérigo bastante joven aún. Cuando Loisy titubeó si abreviar o no 
su texto, le dijo: lo que nos está diciendo es tan interesante que no 
debe abreviarlo. Era el vicario general de Soissons. Fue nombrado al 
poco tiempo obispo de Frejus y, luego, arzobispo de Albi. Era 
Eudoxe. Mignot, “un des hommes qui m’ont été le  plus dévoués et 
que j’ai le plus aimés”. 
Para Loisy estos Congresos se asentaban en una idea muy 
discutible: la existencia de una ciencia católica. Estaban condenados 
a terminar mal, pese a las precauciones para descartar los 
problemas que afectaban a la teología. Después del primero, 
comenzaron a aparecer personas con cierta independencia y los 
Congresos fueron suprimidos. 27 
Giovanni Battista Rossi, con sus estudios de arqueología, sirvió 
de modelo a quienes crearon en 1889, cuatro años antes de la 
Providentissimus Deus, la “Società per gli Studi Biblici”. Los 
fundadores fueron Orazio Marucchi y I. Carini. A ella se fueron 
incorporando el Barón Von Hügel, los barnabitas Paolo Savi28 y 
Giovanni Semeria, los hermanos Giovanni e Angelo Mercati.29 En 
Francia, Vigouroux comenzó su Dictionnaire de la Bible y Lagrange, 
                                            
26 Franchini, Sandro G. a cura di, e introduzione Zambarbieri, Annibale. 
2004: VII. XIX-XXVI. 
27 Loisy, Alfre. 1930 : 163. 
28 Letteratura Cristiana Antica / Studi critici del P. Paolo Savi, Barnabita, 
raccolti e riordinati dal Can. Francesco Polese, Siena : Presso la Direzione della 
Biblioteca del Clero, 1899.      
29 Vian, Paolo. 2009.“Mercati, Angelo” y “Giovanni Mercati”, Dizionario 
Biografico degli Italiani.olume 73: ----. 
  




la Revue Biblique en 1891, y Loisy, L’Enseignement Biblique, en 
1892.30 
En octubre de 1889 al elaborar el programa de sus 
explicaciones, Loisy quería estudiar científicamente la Biblia. Había 
que iniciar algo que no existía en la Iglesia católica. Pensaba que, 
alargando un poco su significado, podría definir su tarea, empleando 
el título de la obra de Richard Simon, Histoire Critique de la Bible. 
El punto de partida: la Biblia es una colección de escritos que la 
Iglesia reconoce como inspirados por Dios. Por eso lo primero que 
debe dilucidarse es la historia de esa noción de “inspiración divina”. 
El segundo punto: dada la inspiración divina de unos libros 
reconocidos por la autoridad de la Iglesia, había que ver en qué 
condiciones se ha formado esa colección, la del Antiguo Testamento 
y la del Nuevo.  
El tercer asunto, la lengua en que fueron compuestos y 
traducidos y han llegado a nosotros, y las garantías con las que se 
ha transmitido. 
Punto cuarto, cuándo, cómo, por quiénes y con qué fin han sido 
redactados, es decir, la cuestión sobre su autenticidad 
Quinta cuestión, qué informaciones pueden obtenerse de ellos 
sobre la historia de Israel, el cristianismo primitivo, las ideas 
religiosas de los judíos y de los primeros cristianos, las instituciones 
religiosas del judaísmo y del cristianismo de los primeros tiempos. 
La sexta podría estar en cuarto lugar, estudia con qué 
principios los judíos y los cristianismos han interpretado sus libros 
sagrados. En ese recorrido histórico, debe examinarse cómo la 
exégesis científica se ha ido desprendiendo de la exégesis teológica 
y tradicional, avanzando en su autonomía respecto al método y a las 
conclusiones. 
Cada una de estas seis cuestiones exige seis historias: la de la 
inspiración, la del canon, la del texto y sus versiones, la de los 
escritos bíblicos, la de la religión de Israel y los orígenes del 
cristianismo y, finalmente, la de la exégesis bíblica. 
Tres años más tarde, en el otoño de 1892, hablando de sus 
publicaciones y tribulaciones, Loisy recuerda su lección de apertura 
sobre la “Crítique Biblique”, que considera “le programme de réforme 
théologique arrété dans mes méditations” del verano de ese mismo 
año.  
                                            
30 Cerrato, Rocco. 200. “Critica Storica ed esegesi biblica nel modernismo 
italiano”, Il modernismo tra cristianità e secolarizzazione, Bilanci e prospettive: 
584. Atti del Convegno internazionale di studi storici, tenutosi ad Urbino dal 1º al 
4 ottobre 1997, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: Quattroventi. 
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La crítica histórica de la Biblia se funda en la razón. Los 
teólogos reconocen a la Iglesia un derecho que le permite un control 
absoluto sobre el trabajo de la crítica. Ese control se ejerce en 
nombre de la revelación y de la tradición. La conclusión de Loisy: en 
esas condiciones el trabajo crítico es imposible dentro de la Iglesia. 
Se entiende así que sostenga que la crítica no destruye la fe, 
sino los prejuicios y, de ese modo, ilumina la fe. Pone de manifiesto 
la pedagogía de Dios, su paciencia, en la educación religiosa de los 
hombres. La enseñanza de la Iglesia es una columna de luz que guía 
a sus fieles.31 
Todo ese programa, preparado para el curso 1889-1890, lo iba 
a desarrollar en los años siguientes. Lo que entonces juzgaba 
arriesgado, pensaba que sería inofensivo unos años más tarde. Esa 
convicción l’estimará así en 1930. 
 
“Il n’est pas moins vrai que je préparais inconsciemment une 
véritable révolution de l’enseignement biblique dans le catholicisme 
français; et si quelqu’un prétend que le principe du modernisme catholique 
était déjà là réellement posé, quoique moins largement et ouvertement 
développé que dans mes écrits de 1900-1903, je n’en disconviendrai pas”. 
 
En la primavera de 1892 conoció a John Ireland, arzobispo de 
Saint Paul, Minnesota, y a O’Connell. El arzobispo salió satisfecho de 
su conversación con Loisy. El 8 de julio de 1892 escribe Loisy sobre 
la visita de John Ireland unas semanas antes. Estaba interesado por 
la reforma de los estudios eclesiásticos. Había otros exegetas 
católicos más eruditos que él y que quizás ven mejor que él el fondo 
de la cuestión bíblica. Temía que entre ellos faltara alguien capaz de 
enseñar lo que veía. “C’est à cause de cela sans doute que Mgr 
Ireland parlait de grande vocation providentielle ». ¿Era una 
vocación? ¿Qué significaba eso? ¿Una tarea que cumplir? Loisy se 
preguntaba también si contaría con fuerzas y con la ayuda de otros 
para ese enorme desafío de cambiar todo lo que debía cambiarse y 
hacerlo sin demora, porque “Jam foetet” .32 
El 11 de julio de 1889 escribió en su cuaderno: hay en la Iglesia 
gente que siente que se han cortado las alas a su espíritu. El 
catolicismo trataba de sacudirse de la tapa de plomo bajo la que lo 
había metido la filosofía medieval “et la fausse science des jésuites”, 
                                            
31 Loisy escribe que no afirmó esto como una coartada oportunista, sino 
en buena fe y convencido, porque “la colonne de lumière” n’était pas pour moi 
une machine  à définitions dogmatiques”.  Loisy, Alfred. 1930:  173-174 y 215-
219. 
32 Loisy, Alfred. 1930: 209-210. 
  




Nadie sabe hacia dónde va ahora. Nadie dirige el movimiento. Todos 
temen. “Le spectre de Rome, pétrifié dans sa scholastique et dans sa 
politique, déconcerte tous les courages”. 
Se pregunta por Dios, que no es el propietario de un mundo, al 
que gobierna como señor y arbitrariamente. Dios es el lado interior, 
eterno, inmutable, simple y uno, del mundo exterior, temporal, 
cambiante y múltiple. Del Dios que nosotros concebimos con nuestra 
inteligencia puede decirse que no existe, pero podemos adorar al 
Dios verdadero, al Dios real, en el silencio de nuestro pensamiento y 
con espíritu humilde. 
Cristo no es un ídolo. La humanidad es criatura de Dios. En 
cada hombre y en todos ellos hay una lucha para dar a luz una vida 
moral que es la más divina manifestación del ser. La materia tiende a 
convertirse en espíritu y éste permanece atraído hacia la materia. 
Pero, de vez en cuando, hay impulsos revolucionarios, 
sobrenaturales, que elevan a la humanidad por encima de sus 
preocupaciones vulgares, la redimen. Jesús es el gran iniciador y el 
mediador de la vida moral, el pontífice eterno. 
Se preocupa también de la apologética. Habrá acuerdo entre 
ciencia y religión, cuando la religión se estudie con un método 
científico. No será posible proceder de otra manera, porque “la liberté 
des opinions spéculatives” va unida al desarrollo del espíritu humano. 
No tolera la reglamentación. Se mantendrán como postulados 
necesarios sólo la existencia de Dios, el fin moral del universo y 
Cristo entre estos dos términos.33 
Al abandonar sus clases en el Instituto Católico de París se 
inicia una etapa decisiva. Se produce en él un declive de su fe 
teológica, pero no deja su vocación, unida a su convicción del valor 
religioso del cristianismo y de la Iglesia. Pudo salir de ella y hacer 
una carrera universitaria. Pudo permanecer en ella y hacer también 
una carrera, eligiendo otros asuntos de estudio. Fue lo que hizo 
Louis Duchesne. Siguió Loisy en la Iglesia hasta que lo 
excomulgaron por motivos religiosos. Amaba a la Iglesia con un amor 
exigente, inquieto. Deseaba servirla sinceramente. Deseó, en un 
momento de crisis, ser en ella como el Noé que quiere acoger todo lo 
que había que salvar. Fue modernista porque era reformador. 
 
Loisy: una esperanza inquieta y tenaz 
Le importaba a Loisy, como dijo el 18 de marzo de 1935, lo que 
el modernismo tenía de intento de reforma moral del catolicismo 
romano, comenzando por lo que era su “sistema intelectual”, para 
                                            
33 Loisy, Alfred. 1930: 175, 210 y 214. 
CRISTÓBAL ROBLES MUÑOZ 
 
228 
reconciliar a la Iglesia con la mentalidad de su tiempo, de modo que 
pudiera ser un agente privilegiado del progreso religioso de la 
sociedad 
No debe olvidarse que Loisy consagró la primera parte de su 
vida a intentar la reforma de la Iglesia. Erasmo quiso modificar las 
bases de la vida cristiana. Juzgaba que eso exigía permanecer 
dentro de la Iglesia. A él le fue posible, pero no a Loisy, porque 
carecía de contactos con quienes gozan de poder decisión en la 
Iglesia. Esa fue la diferencia. 
Estaba convencido de que el malestar existente entre los 
intelectuales católicos era un hecho grave, irreversible y fundado en 
buenas razones. No podía remediarse sin quitar las causas.  La 
Iglesia era necesaria para la educación religiosa de la humanidad. 
Ese el horizonte y el objetivo de la reforma y la justificación para 
reclamarla. Guardó, lo que Boyer de Sainte-Suzanne designa como 
“l’espoir inquiet et tenace, mais l’espoir” de que eso era posible.34 
El 14 de julio de 1892, Loisy reflexiona sobre sí mismo, sobre 
las contradicciones de su carácter. Tímido y ambicioso, Solitario, 
alejado de la sociedad, le gusta vivir para sí. Y, a la vez, desea influir 
sobre los otros, ocupar su puesto en el drama que se representa en 
su época. Su bonhomía tímida le ha impedido confesar sus 
pretensiones y aún le empuja al desaliento. El sabio retiene al 
insensato. En el fondo la razón es de éste. Hay que entregarse a 
favor del pobre prójimo. Para entregarse hay que dar un paso 
adelante. “Qui perdiderit animam suam salvam faciet eam” (Mc 8, 
35). 
No ambicionó jamás una buena posición. No quiso honores. 
Recibió en su vida más injurias que agradecimientos. Ningún obispo 
osaría hacerlo ni siquiera canónigo honorario, recompensa que 
recibe cualquier eclesiástico que no haya creado problemas y que 
haya sido moderadamente útil. 
Un día más tarde escribe: “L’enseignement religieux, pour se 
faire accepter, ne doit prendre l'esprit humain à rebrousse poil”. 
El 18 de julio: “J’ai peur seulement qu’il n’avait contradiction 
absolue entre les deux termes esprit ecclésiastique et changement, 
progrès, modernisation". 
Según el programa de octubre de 1889 creía haberlo realizado 
en 1930. Pero en el verano de 1892 su estado de ánimo queda 
reflejado en su idea de retirarse a donde pudiera cultivar un pequeño 
jardín, criar unos polluelos, leer autores antiguos y mirar las cosas 
                                            
34 Boyer de Sainte-Suzanne, Raymond de. 1968. Alfred Loisy entre la foi 
et l'incroyance: 38-39.  Paris: Centurion. Sobre la excomunión, 76-108 y 48-51. 
  




sin tomar parte en ellas. “Vanitas vanitatum”. Cuando uno ha 
cumplido su misión, debe retirarse. Con eso basta para justificarse 
en este mundo y en el otro. 
En unas páginas de una gran densidad ética, donde el deber 
se considera en sí mismo una recompensa, Loisy confiesa: el 
universo es la catedral del Dios vivo. En él la muerte es apariencia, 
porque “tout y est vie: Omnia in ipso vita” (Jn 1, 3-4).  Subraya: es 
una vita muy libre. 
Un joven conocido suyo ingresó en el seminario de Châlons. 
Todas las carreras, en todos los caminos que se eligen hay algo de 
absurdo, en mayor o menor grado. La altura moral del sacerdocio 
implica necesariamente grandes sacrificios en aras de los prejuicios 
tradicionales. Por otra parte, el sacerdocio para mantenerse a la 
altura que ha alcanzado gracias a la catolicismo, debe ser  
 
“un ministère de vérité, de sincérité, en sorte que la vie du prêtre est 
assise sur une contradiction. Toute vie en est là. Il s’agit seulement de 
faire la juste part de l’inertie et du progrès. Ne rien ébranler, puisqu’on est 




El 24 de octubre de 1892 se entrevistó con Guillaume-René 
Maignen, antiguo obispo de Châlons, arzobispo de Tours, desde el 
24 de marzo de 1884. Hablaron de la situación de la Iglesia en 
Francia y de la “cuestión bíblica”. Maignen le dijo: “Soyons les 
avocats de la tradition”. El arzobispo veía cercana la supresión del 
presupuesto de culto. El clero perdería el escaso prestigio que le 
daba su condición de funcionario. La sociedad no podía vivir sin la 
Iglesia, pero cada vez estaba más lejos de ella. Loisy le respondió: 
“Je crois aussi que l’Église pourrait recouvrer son influence sur 
la société”. si, para conseguirlo entre la gente ilustrada, inicia “une 
refonte plus ou moins profonde de l’enseignement religieux, en 
commençant pour l’enseignement biblique”. 
Al reproducir esta respuesta, Loisy comenta: “C’est la thèse 
moderniste, et Mgr. Maignen la croit condamnée d’avance. Duchesne 
pensera de même”. 36 
 Loisy estaba solo. Al acabar el curso 1892-1893, tras su 
conferencia de clausura del curso y de despedida, Loisy salió del 
Instituto Católico, al que había entregado afecto y trabajo. Tenía la 
promesa de una capellanía. Era una situación nunca deseaba por él. 
“Si l’on avait pensé me mettre à la porte de l’Institut Catholique,  
j’étais, en réalité, à la frontière de l’Église”. Le repugnaba entonces 
                                            
35 Loisy, Alfred. 1930: 214-215. 
36 Loisy, Alfred. 1930: 229-230. 
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traspasarla. Ese sentimiento duró varios años.37 “Me je venais 
d’apprendre comment on pourrait me la faire passer”. Ese es su 
estado de ánimo. 
Lo recordó años más tarde, en su entrevista del 18 de 
noviembre con el cardenal François Richard, arzobispo de París. No 
se entendieron. El arzobispo le dijo que no había datos 
contradictorios en los evangelios, porque San Agustín los había 
explicado ya.38  
En su lección de clausura del curso en el Instituto Católico el 16 
de junio de 1893, Loisy habló sobre “La question biblique et 
l’inspiration de l’Écriture”.  Quiso decir a quienes habían sido hasta 
entonces sus alumnos, que se sentía unido a ellos en la “Esperanza”. 
Era su última palabra. 
Aún estaba en la llamada “línea media”. Con todo tuvo que 
enfriar el texto para que pudiera ser soportado por los teólogos. “La 
question biblique ne consiste pas, entendez-le bien, à savoir s’il y a 
des erreurs dans la Bible, elle consiste à savoir si la Bible contient de 
vérité”.39 
En noviembre de 1893 aparece la encíclica Providentissimus 
Deus. La comentó Loisy. En ella se considera buena crítica la que se 
limita a los testimonios históricos, es decir, a la tradición secular de la 
Iglesia. La crítica aceptable es aquella que prescinde los criterios 
internos del texto. La exégesis está al servicio de la teología. El Papa 
asegura que no hay errores en la Escritura. Cuando parece lo 
contrario, la causa son las dudas y la incertidumbre del texto, pero, 
en modo alguno debe limitarse la extensión de la inspiración y decir 
que el autor se ha equivocado. 
Toda esta teología le resulta poco seria. Por eso, en uno de los 
textos más duros de sus memorias de este tiempo, dice que el Papa 
habla desde la seguridad que cree que le da “son infallibilité 
ignorante”. Con todo reconoce que no se ha prestado a condenar a 
todos los que habían sido denunciados por “innovateurs”. Su 
tolerancia y moderación, más prudentes que generosas, le 
acompañarán a León XIII hasta la muerte. Hizo todo lo que pudo 
para atender a las personas que habían intervenido ante él a favor 
de la crítica histórica, de una exégesis científica. 
                                            
37 Aquellos días, cuando tuvo la oportunidad de entrar en la École des 
Hautes Études, comentó en una carta de Frederich Von Hügel, del 24 de 
noviembre, su repugnancia a entrar en la enseñanza del Estado. Era un 
sentimiento de lealtad a la Iglesia, que le hizo juzgar ese paso como “user des 
représailles envers l’autorité spirituelle”  
38 Loisy, Alfred. 1930:, 275 y 291. La cita anterior, ibídem: 298. 
39 Loisy, Alfred. 1930: 250-253. 
  




En el balance, Loisy no duda en decir que la labor del Papa en 
el terreno espiritual e intelectual fue de poco valor, porque creía “qu’il 
les pouvait conduire par des consignes autoritaires comme il faissait 
ou essayait de faire pour la politique ecclésiastique”. Pensaba que 
León XIII no tenía más objetivo que la dominación política de la 
sociedad. 
Loisy no podía soportar que hubiera recomendado el estudio 
de la Biblia estrangulando la exégesis.40 Estaba en contra de la 
revolución, pero animaba a los cristianos demócratas. Todos los 
sacerdotes que conocía deseaban una apertura doctrinal, pero la 
juzgaban irrealizable. No compartía esa conclusión, porque creía 
que, en el orden moral, la voluntad puede mucho. Sólo son 
ineficaces la indecisión, la inercia y la renuncia a actuar. Entre sus 
amigos laicos, la mayoría estaba en la democracia cristiana. Le Sillon 
nació en este tiempo. Antes de instalarse en Neuilly, conoció a Marc 
Sangnier, aún alumno del Saint Stanislas, el colegio de los 
Marianistas, en París 
 
“Si la réforme catholique était une folie, disons qu’un vent de folie 
tournait alors les meilleures têtes dans le catholicisme français : la mienne 
doit être excusable de s’y être laissée emporter. Excusable ou non, j’ai 
poussé jusqu’au bout mon expérience”.41 
 
En Mémoires ocupan el capítulo X dos personas: Mignot y 
Frederich Von Hügel. Mignot, primero obispo de Frejus y luego 
arzobispo de Albi. En 1894, hubo crisis en sus relaciones.. Hay 
huella en una carta del 21 de marzo de ese año, que Loisy califica de 
“severa hasta la injusticia” y bastante intemperante.  
En la navidad de 1893, tras su destitución, comenta a Frederich 
Von Hügel la suspensión de L’Enseignement Biblique. Era una 
prueba. La mejor forma de salir de ella era retirarse bajo su tienda a 
trabajar. ¿Tenía otra salida? Esperaba que se le hiciera una 
propuesta honorable, demostrando que contaba aún con la confianza 
de la Iglesia, representada por el arzobispo de París. y le aseguraran 
plena libertad en su trabajo. 
Semanas más tarde, el 21 de marzo de 1894 escribe una carta 
a Mgr. Mignot. Se hablaba de su capellanía en las dominicas de 
Neully. Si se la dieran, se enterraría en ella o en mi pueblo si regreso 
a él. Hasta el 4 de septiembre de 1894 no fue nombrado capellán.42 
                                            
40 Loisy, Alfred. 1930: 308-309 y 365. 
41 Loisy, Alfred. 1930: 365. 
42 Lo comentaba con humor. Mgr. Maurice d’Hulst había sido su Rubén. 
Había aconsejado no “eliminarlo”, sino meterlo en una cisterna. Todos los que en 
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 Este desahogo con el amigo lo consideró años más tarde 
injusto, porque en esa carta le decía que esa elección le permitía 
mantenerse honesto sin tener que alabar o recomendar la obra del 
sulpiciano Vigouroux.  No había sabido reconocer el valor de las 
personas que, dentro de la Iglesia, de un régimen que no dudaba en 
llamar tiránico, se atrevían a sostenerlo en sus dificultades. Entre 
esas personas, Maurice d’Hulst y sobre Mignot.43 
Cuando en diciembre de 1903 fue puesto en el Índice 
L'Évangile et l'Église, recibió Loisy una carta de Lucien Lacroix, 
obispo de Tarantaise. El libro analizaba los puntos débiles de la 
mentalidad católica. En l’Iglesia no existía libertad de pensamiento.  
 
"Chacun paraît avoir peur de ses propres idées. Par crainte de 
sortir de l'orthodoxie, on renonce à user de sa propre raison et à faire 
œuvre de critique. Pour chaque chose on se remit à l'autorité". 
 
Parecía que, en la Iglesia, nadie pensaba, salvo algunos jefes 
de las Congregaciones Romanas, que daban la sensación de querer 
controlar la mente de todos. Era una situación comparable con la de 
Rusia. También en la Iglesia se escuchaban ciertos ruidos 
inquietantes para el futuro del absolutismo intelectual, no menos 
absurdo y odioso que el otro.44 
 
Una vigilancia “más celosa que lúcida” 
En agosto de 1894, E. J. Dillon hizo un retrato de él en un 
artículo sobre “Liberté intellectuelle et le catholicisme contemporain”. 
Dillon, de origen irlandés, nació en 1854. Estudió en Saint-Sulpice. 
Fue compañero del cardenal Amette y de Marcel Hébert. Abandonó 
sus estudios eclesiásticos. Estudio lenguas orientales. Bickell, su 
profesor en Innsbruck, le enseñó lenguas orientales. Tras una 
residencia en Rusia, donde fue profesor, regresó a Inglaterra. 
Trabajó como periodista. Publicó “The original poem of Job”, 
aparecido en la Contemporary Review, julio de 1893.  Loisy lo 
considera “un ami devoué”.45 
El 5 de septiembre de 1894, ante el IV Congreso de Sabios 
Católicos, que se celebraba en Bruselas, se leyó un discurso de 
                                                                                                                                  
la historia no quieren comprometerse, dar la cara por el inocente, han hecho 
siempre lo mismo. Fue José rescatado por los ismaelitas. Neuilly era su cisterna. 
“”Tant pire si les ismaélites ne passent pas!”, ibídem: 357-358 
43 Loisy, Alfred. 1930: 211-213, 316 y 226. 
44 Poulat, Émile. 1982. Modernistica. Horizons, physionomies, débats: 
131. Paris: Nouvelles Éditions Latines. 
45 Loisy, Alfred. 1930: 336-340. 
  




Maurice d’Hulst, que estaba en Inglaterra al lado del conde de París, 
entonces en agonía. 
Loisy recoge en sus memorias dos textos. El primero, sobre los 
temores y sospechas que entre muchos católicos suscita una 
ciencia, libremente cultivada. A quienes se dedicaban a ella se les 
vigilaba en la prensa católica con un “zèle parfois plus jaloux 
qu’éclairé”.  
Aunque Loisy ve mucha retórica en las palabras del Rector del 
Instituto Católico, en el segundo texto que recoge, se halla una 
descripción de lo que fue el integrismo católico y el anti-modernismo.  
 
“Mais si réellement cet esprit d’intolérance et d’inquisition sans 
mandat a trop souvent régné chez les meilleurs d’entre nous –vous voyez 
que je ne parle pas d’eux avec défaveur-, s’ils ont cru de bonne foi servir 
la cause de Dieu en multipliant les difficultés de croire, si le XIXe siècle 
catholique a eu ses rigoristes,  j’allais dire ses jansénistes de la 
dogmatique, et si, par un contraste bizarre, , il les a recruté surtout parmi 
les adversaires plus méritants du rigorisme et du jansénisme en morale, il 
est temps de renoncer à des errements funestes et de mieux employer 
notre zèle” .46 
 
En la Revue du Clergé Français¸ aparecida el 1 de diciembre 
de 1894, George Fonsegrive, profesor en el Lycée Buffon, publicaba 
una sección “Le Journal d’un évêque”, con el seudónimo Yves Le 
Querdec. Este obispo se sitúa en 1920. Imagina la situación de la 
Iglesia en Francia tras la ruptura del concordato. El personaje, Mgr. 
Péchanval, es obispo de Châteaurenard, una población a unos 10 
kms. de Avignon.47 
La revista sostuvo, citando la Constitución Dei Filius, del 
Vaticano I, la libertad de discusión entre los investigadores dentro de 
su área de estudio, frente a los intransigentes, empeñados en 
mantener los subordinados a los teólogos. Hizo suya una 
interpretación liberal a la relación de los teólogos con el magisterio. 
La publicación quería reflexionar sobre las modalidades de la 
presencia de los creyentes y del clero en la sociedad moderna, 
renunciando a la nostalgia del pasado, buscando caminos nuevos 
para aproximar la Iglesia a su tiempo, sin buscar la provocación, pero 
sin renunciar a la audacia.  
                                            
46 Loisy, Alfred. 1930: 365-366. 
47 Estas colaboraciones tienen como precedentes dos libros 1894. Lettres 
d’un curé de Campagne,  Paris: V. Lecoffre, 1894. Lettres d’un curé de Canton., 
Paris: V. Lecoffre. 1896.  Journal d’un  évêque publiée par Yves Le Querdec. T. 
I: Pendant le concordat. Paris: V. Lecoffre y 1897.  T. II: Après la Concordat, 
Paris: V. Lecoffre 1897, aparecidos en la Revue du Clérgé Français. 
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George Fonsegrive tuvo problemas con los jesuitas. El obispo 
de Châteaurenard los comparaba con los de tres décadas antes. 
Habían cambiado de bando. En los años 90 su pedagogía fomentaba 
la docilidad. Eran amigo de las familias y de las instituciones del 
antiguo régimen y estaban retraídos de la sociedad nueva. Estaban 
dispuestos a servir a un dueño, fuere quien fuere, si eso les permitía 
devolver el poder a los nobles, que eran sus alumnos, y recuperar su 
influencia social. A esos ataques respondió el P. Burnichon.48 
Lord Acton sintonizaba con esta orientación. Recordó a 
François Fenelon, consciente de la situación de la sociedad francesa. 
Viendo más allá de las apariencias de la Corte, el Arzobispo de 
Cambrai supo situarse más allá de su país y de su Iglesia. Quería 
para ella libertad, pues era su “más elevada necesidad”. Por eso 
postulaba la tolerancia y el regreso de los protestantes.  La 
protección del poder conduce a la servidumbre, y la persecución, a la 
hipocresía. En algunos momentos sus pasos parecen acercarse al 
límite de ese país desconocido "en el que la Iglesia y el Estado se 
separan".49 
Acton, contrario a la declaración de la infalibilidad, tenía una 
idea de la libertad, volcada hacia sus aspectos éticos más que a los 
dogmáticos. Era una libertad encarnada. Defendió, por tanto, la 
libertad de investigación. La apertura crítica se sumaba a esa tutela 
de la libertad para poder favorecer una mejor comprensión de la 
Iglesia entre los ingleses.50 
Clausurado el Congreso de Intelectuales Católicos celebrado 
en 1897 en Friburgo, Suiza, el P. Lagrange escribió al Maestro 
General de los dominicos que estaba madurando la idea de entrar en 
la Universidad de París mediante la organización de cursos libres 
gratis, porque la juventud universitaria no se acercaría a “nuestros 
conventos”, por eso “il faudrait aller à elle, il faudrait reprendre notre 
place au grand soleil”. Los dominicos no deberían limitarse a edificar 
espiritualmente a algunas mujeres en sus oratorios, porque lo que 
urgía era “affronter une large discussion scientifique”.51 
                                            
48 Sorrel, Christian. 2003. Libéralisme et modernisme. Mgr. Lacroix (1855-
1922).  Enquête sur un suspect: 84-133. Paris: Cerf. 
49 Dalberg-Acton, John Emerich Edward. 1959. “Los fundamentos de la 
revolución francesa”, 1895-1896: Ensayos sobre la libertad y el poder: 441-442. 
Madrid: Instituto de Estudios Políticos. 
50 Conzemius, Victor. 2000. “Acton: the lay theologian”,  Cristianesimo 
nella Storia  XXI/3: 565-585. 
51 Lagrange-Frühwith, Roybon (Isère) 22 agosto 1897, Montagnes, 
Bernard. 2004. Marie-Joseph Lagrange. Une biographie critique: 160. Paris. 
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Lo que había que salvar la autoridad moral de quienes se 
dedicaran a esa labor.52 El miedo nada resolvía. La coerción mata la 
vida intelectual de la Iglesia, “…et ne vaut-il pas mieux laisser la 
parole à des opinions modérées, quoique un peu nouvelles?”, 
preguntaba al maestro general.53 
En los años noventa, el P. Lagrange publica en la Revue 
Biblique una serie de artículos. Son los antecedentes de su obra La 
Méthode Historique, aparecida en 1903, resultado de sus 
conferencias en Toulouse, el año anterior. Había sabido anticiparse, 
pero eso aconsejaba moderar el paso. Comenzaban a atacar a 
Lagrange. Lo acusaban de " racionalismo" y hasta de tendencias 
"protestantes".54 
El 25 de noviembre de 1898 León XIII escribió una carta al 
Ministro General de los franciscanos, denunciando que se diera 
demasiado crédito a las opiniones nuevas. Reiteraba lo escrito en la 
Providentissimus Deus Hablaba de “dangereuses témérités”, en las 
que había que incluir las comunicaciones en el Congreso de Sabios 
Católicos, de Friburgo sobre el Pentateuco, los escritos de Loisy y 
todas las conclusiones de la crítica independiente. 
Eso probaba que las interpretaciones benignas de la encíclica 
quedaban descalificadas por el Papa. Després, seudónimo usado por 
Loisy, quería dejar claro que el Papa no valora por sí misma la obra 
de los críticos católicos, mientras que, fuera de la Iglesia, le daban 






                                            
52 Lagrange, J.-M. 1901.“La libertè est la condition de la dignitè”, Revue 
Biblique: 122-123 
53 Lagrange-Andrea Frühwith, 13 junio 1898, Montagnes, Bernard. 2004: 
158. 
54 Cuando leo los documentos relacionados con el modernismo, tal como 
lo definió San Pío X y los comparo con los del Concilio Vaticano II, no puedo por 
menos de sentirme desconcertado. Porque lo que en 1906 fue condenado como 
una herejía es y debe ser el adelante la doctrina y el método de la Iglesia. Dicho 
de otro modo: los modernistas de 1906 se me aparecen como precursores... 
Advierto que esta condena de los precursores parece como una constante en 
todas las sociedades y hasta en la Iglesia... El hereje es a menudo el que se 
adelante a su tiempo, el que tiene razón demasiado pronto". Guitton, Jean. 1993.  
Retrato del Padre Lagrange. El que reconcilió la ciencia con la fe,: 36 y 41-42. 
Madrid: Ediciones Palabra. 
55 Loisy, Alfred. 1930: 552. 
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Debate entre los católicos sociales 
Se habló de que se pidió a Caspar Decurtins un anteproyecto 
para la Rerum Novarum.56 La última redacción se encomendó a 
jesuita Alberto Liberatore. Fue elegido por la posición que esos años 
sostuvo en relación con la aceptación de los poderes constituidos. En 
los años ochenta La Civiltà Cattolica fue evolucionando hacia una 
distinción entre los fines de la Iglesia y los del Estado. Era primordial 
restablecer la paz religiosa como garantía del orden social. Por eso 
había que sacar del ámbito del debate político la religión. 
Había más. en su concepción eclesiológica, Liberatore 
abogaba por la igualdad de todos los laicos y la fraternidad entre 
ellos, cuidando de que la supresión de las diferencias ricos y pobres, 
se quedaran en el ámbito religioso, porque no podría sostenerse en 
el ámbito civil y político. Todos debían obediencia a los poderes 
constituidos, si no mandaban nada contrario a las leyes de Dios. Era 
una apuesta por la legalidad. 
El encargo dado a Liberatore, dice Dante, fue una prueba de 
confianza del Papa hacia la redacción de La Civiltà Cattolica. ¿En 
qué dirección fue la intervención del jesuita? Suavizó algunas 
afirmaciones del dominico Thomas-Marie Zigliara, mucho más 
contundente con los abusos del capitalismo y más neto en su 
lenguaje. Eso queda manifiesto en el tratamiento de la usura, en las 
funciones del Estado a favor de los trabajadores, en el lenguaje 
usado para hablar del problema social.57 
En otro campo la posición de Liberatore iba en una dirección 
más moderna. Las corporaciones no eran una necesidad, sino una 
oportunidad. Canceló además los juicios de Zigliara sobre los 
gobiernos que habían expropiado los bienes de la Iglesia. Lo hizo 
hábilmente: quienes critican al socialismo han expropiado a la Iglesia 
cuyos bienes son el patrimonio de los necesitados.58 
                                            
56 La noticia en Rivière, Jean . 1946. "Qui redigea l'enciclyque 
"Pascendi"?": Bulletin de Littérature Ecclésiastique XLVII: 144. Decurtins, 
Caspar. 1909. Briefe an einen jungen Freund: 689 pp. Monatszeitschrift für 
christliche Sozialreform.  Fry, Karl. 1949-1952. Kaspar Decurtins. Der Löwe von 
Truns, 1855-1916: 2 Bände. Zürich: Thomas Verlad. Fry, Karl. 1957. “Decurtins, 
Kaspar”, Neue Deutsche Biographie (NDB):  Band 3. Berlin: Duncker & Humblot.  
2003. Digitalisat, Bündner Kalender: 89–93 
57 “Liberatore, cauto nel linguaggio, si spinse vero a precisare il rulo ed i 
compiti del capitalismo a proposito dei conflitti tra capitale e lavoro con un acume 
olitico non nifferente che li permetteva di individuarei rischi dannoszi per il 
sistema in una situazione socialmente  tesa, Quei rischi si dovevano evitare con 
“il soddisfare alle lananze che si riconosceranno giuste”. 
58 Dante, Francesco. 1987. "Cattolicesimo intransigente e cattolicesimo 
sociale nella seconda metà del XIX secolo.Il contributo di Matteo Liberatore alla 
  




Es claro que, tras la Rerum Novarum, la cuestión social entra 
en el movimiento intransigente y es uno de los elementos esenciales 
de su programa. Lo ha dicho el Papa, por eso los integristas se 
hacen católicos sociales, porque son católicos papales. 
Esta afirmación rectifica la idea de que el catolicismo social 
haya nacido de los ambientes intransigentes. Pietro Scoppola 
concluye que los católicos sociales han ganado en la medida en que, 
con sus actividades, han roto el sistema conceptual en el que decían 
inspirarse. Para Scoppola esa victoria significa romper el mito de que 
una acción social, derivada de opciones políticas. Supone, además, 
rechazar la pretensión de que la acción social se funda en un 
derecho natural, entendido como “verdadera ciencia”, con la 
epistemología en que esa afirmación se sostiene. Más bien se trata 
de opciones históricas y políticas, que responden a juicios libres 
personales y responsables sobre las situaciones concretas.59 
En mayo en el 25 aniversario de la encíclica, La Civiltà 
Cattolica publicó en 1916 un texto, que resumía el contenido del 
documento de León XIII. Señalaba el derecho de intervención de la 
Iglesia en la cuestión social frente a quienes sustraen de su 
influencia el movimiento económico y social y lo declaran 
independiente respecto a ella. Delimitó el campo católico frente al 
socialismo y a quienes creían que podían establecerse acuerdos 
entre socialistas y católicos. Afirmaba la eficacia del amor frente al 
odio, la armonía frente a la lucha de clases, como valores que 
inspiran el programa y la acción social de los católicos. Deseaba 
León XIII que las instituciones sociales y las que se consagraran a la 
acción social tuvieran como base la religión y como objetivo el 
perfeccionamiento religioso y moral de sus socios. 
La Graves de Communi, complemento de la Rerum Novarum, 
admitía la democracia cristiana, entendida como acción a favor del 
pueblo. La desligaba de quienes la utilizaban con fines políticos y 
como pedestal para alcanzarlos.  
La revista acusaba a quienes se habían desviado de esos fines 
y habían arruinado el catolicismo social, por prescindir de Dios y de 
la Iglesia.60 
                                                                                                                                  
"Rerum Novarum", Studi e materiali di storia delle religioni 11: 219-239. El texto 
entregado a Liberatore y las aportaciones redaccionales suya, 240-258. 
59  Scoppola, Pietro. 1971. “Studi e discusione su integrismo e 
cattolicesimo sociale”, Rivista di Storia e Letteratura Ecclesiastica  VII/2: 314-
315.  
60 Al reproducir este resumen, se subrayaba que la prensa católica 
francesa lo había silenciado. Paris-Carnet, 25 mayo 1916, ASV Fondo Benigni 
45 6541 545-546. 
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Desde hacía un siglo el orden social moderno se asentaba en 
unas relaciones capital-trabajo tenía un carácter materialista: la 
omnipotencia de la riqueza y la libertad absoluta del capital. Ese 
orden atenta contra el designio de Dios. 
Algunos católicos y conservadores lo aceptaban como un mal 
menor. Erraban cuando se oponían a aceptar los deberes sociales 
que pesaban sobre la propiedad privada. porque lo consideraban 
socialismo. Ignoraban que este había nacido de abusos del 
capitalismo. No podían curar el mal conservando el sistema que lo 
había generado. 
Por eso la encíclica de León XIII llamaba a acudir en auxilio de 
las gentes que sufren una miseria inmerecida. Apuntaba a la 
indefensión del obrero aislado. Denunciaba la usura, el control del 
trabajo y el monopolio del comercio en manos de los opulentos, que 
esclavizan a la multitud de los proletarios. 
Los cristianos debían sentirse llamados a ser defensores de los 
trabajadores y, mediante una reforma progresiva de las instituciones 
y de las leyes, reconocer su derecho al trabajo y pedir para ellos la 
protección de las leyes. 
Estaba produciéndose una concentración de capital, que 
suponía su conversión en un sistema en monopolista. Nadie podría 
escapar de su férreo control, ni siquiera los patronos cristianos. 
Interesaba también a ellos romper con el capitalismo. 
Durante años el capital ha gozado de libertad, pero apenas 
hacía 10 años que los trabajadores pudieron tener derecho de 
asociación. La negación de sus derechos a los obreros había sido el 
principal apoyo recibido por el socialismo. Eso explica su atractivo 
entre la masa trabajadora. Los cristianos debían realizar "la 
concentration avec le peuple", réplica a la política de la 
“concentration républicaine", que tantos problemas había creado a 
una Iglesia, cuyos hombres públicos tan ligados habían estado con el 
legitimismo. 61 
                                            
    61 “Discours de M. le Comte de Mun à l'Assamblée Régionale des 
Cercles Catholiques d'Arras”, texto enviado por el orador al cardenal Rampolla, 1 







10. “UNA FIERA LUCHA…” 
 
En los años noventa, doce años después de la elección de 
León XIII, en Italia, el movimiento católico era antiliberal. La Cuestión 
Romana seguía pendiente y agravada. En su discurso en el XI 
Congreso de la Opera dei Congressi, Giacomo Radini Tedeschi, 
entonces en Roma, destacó que la Acción Católica era 
especialmente difícil en la ciudad, pues, 
 
"dovunque una lotta fiera combattesi tra catolicismo e liberalismo, tra Dio 
e Satana, tra la Chiesa e la Massoneria. Ma nel duello tremendo di cui 
siamo spettatori quotidiani e parte, i colpi che a Roma si danno sono tutti 
violenti, tremendi".1 
 
En su pastoral de cuaresma de 1894, la primera como 
Giuseppe Sarto, Patriarca de Venecia, llamaba a los católicos 
liberales “lobos con piel de ovejas”. Urgía que fueran 
desenmascarados Y salieran a la luz sus tenebrosos planes. Así, 
conocido lo que quieren y el motivo por el que actúan, se les 
impedirá entrar el en redil de Cristo. 
Cuatro años más tarde, en otra pastoral  de cuaresma, el 
Patriarca habla de una herejía multiforme, que usa la libertad de 
pensamiento, de palabra, de conciencia, de prensa, pero, mejor que 
libertad, debe llamarse licencia para el mal, que busca un “trono 
independiente”, para poder atacar toda forma de autoridad, de 
creencia sobrenatural. Por eso es lógico que quiera hostigar a la 
Iglesia y al Papa, “perchè rivestito della più ed alta sacra autorità e 
                                            
1 Texto citado en Casella, Mario. 1970. "Mons. Giacomo Radini Tedeschi, 
l'Opera dei Congressi e il Movimento Cattolico Romano (1890-1900)", Rivista di 
Storia dellla Chiesa in Italia 24:135. La documentación en Archivi Storici della 
Chiesa di Venezia,  “3 Atti dei Congressi 1894-1896”. Contiene:1. “Atti e 
documenti dell´undicesimo Congresso cattolico italiano tenutosi a Roma nei 
giorni 15, 16 e 17 febbraio 1894”, I, “Atti”, Venezia 1894; 2. “Atti e documenti 
dell´undicesimo Congresso cattolico italiano tenutosi a Roma nei giorni 15, 16 e 
17 febbraio 1894”, II, “Documenti”, Venezia 1894, in n. 2 esemplari;; 3. «Atti e 
documenti del duodecesimo Congresso cattolico italiano tenutosi a Pavia nei 
giorni 9, 10, 11, 12 e 13 settembre 1894», I, “Atti”, Venezia 1894;; 4. “Atti e 
documenti del duodecesimo Congresso cattolico italiano tenutosi a Pavia nei 
giorni 9, 10, 11, 12 e 13 settembre 1894”, II, “Documenti”, Venezia 1894. La 
documentación de la Opera dei Congressi, Seminario patriarcale di Venezia. 
CRISTÓBAL ROBLES MUÑOZ 
 
240 
circondato dal sovrano splendore di capo visibile dell’unica vera 
Religione”.2 
Tras la campaña contra la Iglesia, iniciada a partir de 1880 y 
afecta a una generación que ha visto cómo se cerraban sus 
escuelas, en los años noventa, las encíclica la Rerum Novarum, de 
1891, y la Au Milieu de 1892, son una opción por la pacificación. 
Existe en Francia un clima de optimismo. El futuro va a ser una 
sociedad diferente. Surgirá de las ruinas del antiguo régimen. Hay 
que olvidar el pasado. 
 
"En 1894 le courant était au ralliement, aux accommodements, aux 
conciliations chimériques; il menait tout droit à la démocratie, vieux rêve 
issu de 1789, renouvelé de 1848. Les sillonnistes n'eurent donc qu'à 
suivre leur pente et trouvèrent vite leur voie". 
 
Entre la gente y amando el mundo 
Comienzan a reunirse unos jóvenes del Colegio Saint 
Stanislas, un centro público, vinculado a la Universidad de París, 
dirigido por los marianistas, y a donde acuden alumnos católicos. 
Ese encuentro presagia otro más importante: el de la Iglesia con la 
cultura del siglo XIX. 
Son cuatro jóvenes. Dos de ellos van a la École Polytechnique. 
Los otros hacen Letras y Derecho. Uno de ellos, Marc Sangnier, 
persona de fácil palabra que sabe hablar al corazón y pone a sus 
amigos en estado de vigilia, listos para poder librar los combates del 
mañana. Tenía autoridad. 
El grupo se reúne en una sala que está libre. La llamarán La 
Crypte. El 10 de enero de 1894 nacía Le Sillon. No había que 
quedarse a la expectativa, aguardando si el futuro sería una 
consagración de la democracia y del progreso, de una sociedad 
inspirada en el humanitarismo o se produciría la crisis del 
positivismo... Hacer la verdad y el bien, en la práctica de cada día, 
como corresponde a personas honestas y rectas. "Nous avons 
conscience qu'il faut, en nous mêlant à la vie de notre siècle, arriver à 
l'aimer d'abord, malgré et surtout à cause de ses troubles et de ses 
misères", decían en su primer manifiesto. 
Esta generosidad inicial debió recibir la ayuda de quienes 
tenían que haberles enseñado cómo superar "la séduction des 
fausses doctrines" No fue posible, porque profesores y educadores 
                                            
2 Vian, Giovanni. 1998. La riforma della Chiesa per la restaurazione 
cristiana della società. Le visite apostoliche delle diocesi e dei seminari d'Italia 
promosse durante il pontificato di Pio X (1903-1914): 258-259. Roma: Herder 
Editrice e Libreria. 
  




estaban imbuidos de liberalismo. Fue un grupo forjado por personas 
con escasa formación social, política y religiosa. Esta ignorancia se 
convierte en un sistema elegido. Le Sillon dirá que jamás impondrá a 
sus miembros ideas "faites" Les ayudaría para que las hicieran 
"personnelles". 
La condena del americanismo, recordada por León XIII al 
episcopado y clero francés, sucedió cuando Le Sillon estaba aún 
formación.3 Sus ideas se difundieron en Francia gracias a la 
publicación de L'Église et le Siècle, que recogía los discursos 
pronunciados por John Ireland arzobispo de Saint Paul, Minnesota.4 
Hubo una crisis ideológica, que pudo conducir a los "sillonnistes" a 
un enfrentamiento con la Santa Sede y con el episcopado. Pero Marc 
Sangnier supo reconducir la situación en 1899 recordando a sus 
seguidores que no formaban parte de la Iglesia docente. Su misión 
era hacer que el pueblo conociera y amara a Cristo y demostrar a la 
democracia francesa que sus aspiraciones serían vanas y hasta una 
falsedad si no iban unidas al ideal cristiano.5  
El 19 de septiembre de 1892 León XIII recibió en audiencia de 
Paul Desjardins. Profesor en el Stanislas, el colegio de los 
marianistas en París, tuvo que trasladarse al liceo Michelet, porque 
no lo consideraban ortodoxo. Fundó la “Union pour l’Action morale”. 
En su evolución, no perdió el contacto con elementos liberales del 
catolicismo francés. Emparentó con Gaston Paris, entonces 
administrador del Collège de France, persona influyente en el 
ministerio de Instrucción Pública.6 
Se inspiraba Desjardins en las palabras de John Ireland, obispo 
de St. Paul (Minnesota): "Amamos nuestro siglo, porque es el tiempo 
que Dios nos ha dado para trabajar”. 
En Roma se estableció “La Unione per il Bene” Roma en 1894. 
Es la versión de la “Union pour l’Action Morale”, de Paul Desjardins. 
La formaba intelectuales que discutían sobre cuestiones religiosas y 
morales. Promovían iniciativas asistenciales de aire moderno y crítico 
                                            
3 Carta Apostólica Testem benevolentiae Nostrae, 22 de enero de 1899, y 
Depuis le jour, 8 septembre 1899,  Leonis XIII Pontificis Maximi Acta, vol XIX, 
Roma 1900, 5-20 y 184. 
4  1894. Paris: V. Lecoffe. 
http://www.amazon.com/L%C3%A9glise-si%C3%A8cle-French-Edition-
Ireland/dp/B0038VZB6Q 
    5 Ariès, N. 1910. Le Sillon et le mouvement démocratique: 102-118 y 
123-127. Paris: Nouvellle Librairie Nationale. 
6 Loisy, Alfred. 1931. Mémoires pour servir à l'histoire religieuse de notre 
temps. II (1900-1908): 5-6. Paris: Émile Nourry. 
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con las instituciones caritativas de la Iglesia. Estas dos dimensiones 
las llamó Giovanni Semeria sus dos “almas”.   
Era este barnabita el tipo de sacerdote necesario para trabajar 
con las clases cultivadas. No basta para esa tarea ser un buen 
sacerdote. Se necesitaba una sólida base moral. Los católicos de 
“vecchio stampo” eran pocos y estaban bajo sospecha. Giovanni 
Semeria y los suyos no lo estaban. Quienes asistían a sus charlas 
vespertinas lo veían como una persona, abierta, inteligente. “Fa 
molto bene”.7 
La Unione facilitó el acercamiento a los pobres, a los que 
comenzaban a situarse en la periferia de Roma a partir de 1887. En 
ella se encontraron Antonieta Giacomelli, Dora Melegari, Gabriella 
Spaletti y Alice Hallgarten Franchetti. Se extendió los años 
siguientes.  
L’Ora Presente, su un boletín mensual, se editaba en Roma.8 
Decía el P. Giovanni Genocchi que la cuestión humana a la que 
había que responder era la promoción de los humildes y de los 
pobres. La sección romana de la Uniones, siguiendo la inspiración 
cristiana, más allá de las complicaciones dogmáticas y disciplinares, 
buscaba una espiritualidad interior que se proyectaba en un 
compromiso por la caridad y la justicia a favor de los más pobres.9 
Murri y Brizio Casciola se sienten unidos y animados por la 
decisión de servir a la Iglesia, pero en distintos campos. Murri, en la 
acción social. Brizio Casciola, en la renovación interior de los 
católicos, entre jóvenes y por medio de acción educativa cristiana y 
moral. Murri aparece en su correspondencia con Brizio Casciola 
como un luchador, que no se rinde ante las dificultades y va derecho 
a su objetivo. Es una persona tranquila, con paz interior. Con esa 
urdimbre personal, podría consolar a Murri incluso en los momentos 
en que él mismo vivía sometido a decisiones que trataban de 
aplastar su resistencia y torcer su camino. 
Llegó un momento en que la relación se vio afectada por la 
idea que cada uno de ellos tenía de la Iglesia. Para Brizio Casciola, 
                                            
7 Piero Giacosa-Fogazzaro, 15 marzo 1903, Pivato, Stefano, a cura di. 
1980. “Carteggio Giacosa-Fogazzaro e “Letture Fogazzaro” (1885-1910), Fonti e 
Documenti 9: 222-223. 
8 Fossati, Roberta, a cura di. 1987-88. “Alice Hallgarten Franchetti e le sue 
iniziative alla Montesca”, Fonti e Documenti 16-17. Studi in onore di Lorenzo 
Bedeschi I: 271-272. 
9 Malgeri, Francesco. 2000. “Modernismo e questione sociale”, Il 
modernismo tra la cristianità e la secolarizzazione: 112, a cura di Alfonso Botti e 
Rocco Cerrato, Urbino: QuattroVenti. 
  




es la comunión de los santos. Murri se sentirá obligado a abandonar 
esa Iglesia a la que ve subordinar la verdad a la disciplina. 
Dice Ferdinando Aronica, que la posición del primero fue la que 
salió victoriosa. Termina relatando el encuentro de ambos en 
noviembre de 1943. Brizio Casciola fue el testigo decisivo en la 
reconciliación de la Iglesia con Murri y de éste con la Iglesia.10 
Debía cambiar. Manifestando extrañeza por la reacción de su 
amigo Giuseppe Alessi, Semeria reflexionó sobre la actitud mental de 
los católicos. Olvidaban a Platón: Hay que amar el bien para 
conocerlo. Ellos hacían el camino inverso: primero conocer y luego, 
amar. 
 
"Tu mi hai l'aria di un uomo frettoloso che al primo che incontra 
dice: "Siate cattolico col Papa, Pel Papa, nel Papa (che ormai, ti lo 
confesso, ci rompono il timpano con il papa declamato in tutti casi 
possibile ed impossibili) e se egli dice: "non ancora", ti lo pianta, dicendo: 
"è tempo perso!" 
 
Hay que hablar al hombre de hoy el lenguaje de hoy. Además 
de esta prisa por convertir, hay otro rasgo: silencio sobre los defectos 
de los católicos y sobre las cosas que han de corregirse en la Iglesia. 
"Da noi c'è un falso convenzionalismo per cui dobbiamo lodare tutto 
ciò che è cattolico, almeno in pubblico, salvo poi in privato dire il 
contrario". 
 Esa regla es poco justa. Hay que hablar a todos y de todo con 
lealtad. Jesús fue leal. Censuró a los fariseos que eran los pietistas 
de aquel tiempo. 
La total dependencia de la autoridad era el tercer rasgo. 
Semeria, comentaba con humor, que un día habrá algunos que 
pregunten a la Sagrada Congregación de Ritos el modo mejor de 
hacer el almuerzo y la cena.  
 
"Mi pare che una certa libertà ci sia e dobbiamo tenerla cara anche 
nella Chiesa; una certa iniziativa individuale entro i limiti del lecito e 
dell'onesto; el il vero modo di provare che anche nella Chiesa c'è un poco 
di individualità". 
 
                                            
10 Aronica, Ferdinando. 1995-1998.  “Il vero amico di Murri”,  Fonti e 
Documenti 25-27: 430 y 436-437. En ese momento decisivo, Murri quiso que 
quedara constancia de que su conflicto con la Iglesia fue disciplinar. No aceptó 
otra solución. Eso explica su resistencia a que “tocaran” su matrimonio con 
Ragnhild Lund. 
CRISTÓBAL ROBLES MUÑOZ 
 
244 
Por todo eso hay que tener las puertas cerradas y el corazón 
en pie y despierto, evocando así una situación de temor, previa al 
encuentro con el Resucitado. 
 "Vedo nel nostro mondo cattolico insinuarsi siempre più uno 
spirito rigido, stretto che è un gran danno, a mio avviso".11 
Los creyentes necesitan hoy amar más y ser más caritativos. 
"Molti che sono cattolici a gran pompa hanno per questo capo 
bisogno di divenir cristiani".12 Para quien no cree, hacerle amar el 
bien es un camino para conducirlo a la verdad. La vía de la 
inteligencia es larga y lenta. La del corazón, más segura y corta. 
Hablando de las ceremonias de Pascua, Semeria critica el 
"orientalismo", ese fasto exterior, que no se explica que conmueva a 
una persona intelectualmente cultivada. Jesucristo debe ser 
presentado "per la vita a piedi", como históricamente vivió Jesús. 
Veía en el Papa a Jesucristo. Lo veneraba y amaba, 
especialmente, cuando hablaba a todos los pueblos y los llamaba a 
vivir en paz y al amor a la verdad. Todo lo demás son residuos del 
paganismo. Era capaz de comprender la tentación de los pobres.13 
Había que vencer al mal con el bien. "Facciamo il bene con la luce 
del vero e la carità del bene".14 
Había sido mal leído y mal interpretado un comentario de 
Giovanni Semeria a un libro en la Revue Biblique. Acababa de 
aparecer la Providentissimus Deus, un documento de León XIII sobre 
exegesis. Estaba dispuesto a acomodarse a las normas prescritas 
por el Papa, 
 
"finchè non mi rompano caritatevolmente le gambe. E allora la colpa, se 
colpa c'è, sarà forse un po' mia, ma anche più di chi avrà contribuito a 
rompermele. E allora andremo ad insegnare l'abecedario o tutt'al più la 
grammatica, oppure in una cura a far da comparroco, a consolare qualche 
afflitto, assistere qualche moribondo, riasciugar qualche lagrima... che è 
ancora il meglio che si possa fare in questo povero mondo".15 
                                            
11 Semeria-Alessi, Roma 1895, Biasuz, Giuseppe. 1967. "Quattro lettere 
inedite del P. Giovanni Semeria a Mons. Giuseppe Alessi", Rivista di Storia della 
Chiesa in Italia 21: 499-501. 
12 Semeria habla de católicos que forman una verdadera "camorra". Decía 
a su amigo Alessi, "santa se vuoi, ma camorra; e i camorristi, anche santi, anzi i 
santi più ancora, mi sono antipaticissimi". Semeria-Alessi, Roma 1895, Biasuz, 
Giuseppe. 1968. "Quattro lettere inedite del P. Giovanni Smeria a Mons. 
Giuseppe Alessi", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 2: 498. 
13 "Quante miserie in questa terra; e miserie che sono vere disgrazie: c'è 
da diventar socialista o giù di lì. E pensare tanti ricchi pomposi e senza cuore". 
14 Semeria-Giuseppe Alessi, 1895 y 18 marzo 1895, Biasuz, Giuseppe. 
1968: 494-496. 
15 Semeria-Alessi, Roma 1895, Biasuz, Giuseppe. 1968: 497-498. 
  





El anticapitalismo de los católicos sociales 
A comienzos de 1894 se publica en Austria el Reichspost, 
diario editado por Franz Schindler, sacerdote y profesor de teología 
moral en la Universidad de Viena16 y diputado en el parlamento.17 En 
su primer año de actividad, el diario denunció y frenó los planes de la 
masonería,18 promovió la propaganda social católica, trabajó por la 
paz social, convocó un congreso católico en la Baja Austria, defendió 
y luchó por los derechos de la Iglesia y del pueblo cristiano, 
especialmente de las clases más pobres. 19 
Esos mismos días de enero de 1895 un comité para el estudio 
de la cuestión social redactó un programa social y económico.20 
El nuncio advertía que el principal problema de la acción social 
católica eran los judíos. Controlaban la banca y casi toda la prensa. 
Estaban por el statu quo. La mención que se hace a ellos en el texto 
no supone antisemitismo, sino anticapitalismo. La situación política 
será una dificultad para el movimiento católico. Había una coalición 
de gobierno integrada por tres grupos del parlamento: conservador, 
liberal y polaco. Emergía un partido social católico, dirigido por el 
príncipe Lichtenstein, mal visto por el gobierno. Se mantenía vivo en 
la clase dirigente el sentimiento jurisdiccionalista.21  
Este era su programa. El orden social y económico debe estar 
fundado en la caridad y la justicia frente al materialismo y el 
capitalismo moderno, que contaba con el poderoso sostén de los 
                                            
16 Un informe sobre Schindler, un sacerdote que gozaba de la estima de 
muchos obispos, también del Cardenal Gruscha, arzobispo de Viena 417/1832 
Agliardi-Rampolla, 24 de febrero de 1895, ASV Segr.Stato 247 (1902) 5 97 
17 El contraste entre el catolicismo activo de Schindler, de otros diputados 
católicos y de parte del clero joven, con una jerarquía enfeudada en la clase 
dirigente, 405/1749 y 406/1753 Antonio Agliardi-Rampolla, 2 y 4 de febrero de 
1895, ibídem: 81-86. Un análisis del conflicto entre la generación nueva y un 
episcopado pasivo, desde una perspectiva ultramontana, carta al cardenal 
Rampolla, enviada desde Meran (Tirol meridional), 20 de enero de 1895, ibídem: 
97. 
18 En marzo de 1895 se votó en la Cámara de Diputados una modificación 
del Código Penal que daba libertad a la masonería. Los comentarios del nuncio 
con el Conde Kalnoky, 432/1874 Agliardi-Rampolla, 10 de marzo, ASV 
Segr.Stato 247 (1902) 71-73. 
19 Mensaje de los editores a León XIII, Viena, 1 de enero de 1895, texto 
latino impreso, ASV Segr.Stato 247 (1902) 4 60-61.  
20 Lo integraban el propio F. Schindler, el príncipe de Lichtenstein y 
algunos diputados. Programma sociale et oeconomicum, Viena 9 de marzo de 
1894, ASV Segr.Stato 247 (1902) 5 83-85. 
21 800/185, 307/1323, 398/1719 Antonio Agliardi-Rampolla, 10 de marzo, 
7 de octubre de 1894 y 29 de enero de 1895, 4 27-28, 31-34 y 69-77. 
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judíos, adversarios incansables del cristianismo.22 Se convocaba a 
todos. Había que superar y olvidar explicables excesos. Establecido 
el deber de obedecer a las autoridades, se opta por quienes, en las 
circunstancias actuales, sufren más las consecuencias del 
capitalismo, es decir los artesanos, los obreros y los campesinos. 
Habrá que mejorar sus condiciones de vida 
El instrumento más adecuado para superar los abusos contra 
estas clases es la asociación, sea el sindicato o la corporación. El 
interés de cada clase debe subordinarse al bien común.  Respecto a 
los campesinos, hay que acatar que la ley limite tanto los minifundios 
como los latifundios y proteger a los campesinos de la usura. Una ley 
debe permitir que puedan rescatar sus deudas con equidad y justicia, 
en el caso de que los intereses sean excesivamente gravosos. Debe 
protegerse a los campesinos por medio de una política fiscal justa y 
de medidas de protección frente a las importaciones. 
Se busca el desarrollo de las asociaciones de sindicatos y 
asociaciones obreras. Con el sindicato y con la dirección del 
gobierno, los obreros deberán disponer de toda la ayuda necesaria 
en su lucha con la gran industria. Los sindicatos o asociaciones 
obreras serán autónomos en su funcionamiento interno. Los 
conflictos entre obreros y patronos podrán llevarse ante un juez 
elegido por las dos partes. Se protegerá a la industria nacional. 
Se limitará la competencia entre trabajadores a la hora de los 
contratos. Para eso se postula la creación de corporaciones donde 
estén presentes trabajadores y patronos bajo los auspicios del 
Estado.  En la gran industria se establecerán medidas que garanticen 
a los trabajadores un salario justo, la participación en la propiedad de 
la empresa, el aumento de salario por antigüedad, la promoción 
profesional, la previsión para la enfermedad y la vejez, y para la 
viudedad y orfandad. Se limitará, en lo posible, del trabajo de 
mujeres y niños, excluyéndolos del trabajo nocturno. Se adaptará el 
horario de trabajo al riesgo y al esfuerzo que exija, Habrá descanso 
dominical y se defenderá la religión y la moral de los obreros, 
especialmente de las mujeres y niños. 
                                            
22 Los cristianos sociales enemigos de la coalición de gobierno, 
reclamaban reformas políticas y religiosas a las que se resistían los 
mantenedores y beneficiarios de lo existente. Los liberales tenían como base 
social a los doctrinarios y a los judíos. Los conservadores, a la aristocracia y a 
un sector de cero. Era un partido político, que subordinaba la religión a ese 
objetivo: sostener las instituciones dinásticas. Y el partido polaco de índole 
nacionalista, integraba a católicos y liberales. 398/1719 Antonio Agliardi-
Rampolla, 29 de enero de 1895, 70-71. 
  




Además de estas medidas, los delegados de los trabajadores 
tendrán derecho a revisar las condiciones higiénicas y el 
cumplimiento de los contratos. 
El contenido de este programa se ajusta a la Rerum Novarum. 
Se le hizo varias observaciones. En primer lugar, el antisemitismo.23 
En la primavera de 1895, Antonio Agliardi felicitó a Geremia 
Bonomelli, obispo de Cremona, por haberse negado condenar a los 
cristiano-sociales, pues no eran antisemitas en sentido religioso o 
racista. La oposición de este partido a los judíos era por aversión a 
su influencia social y económica.24 
la segunda observación plantea si el salario justo debe ser o no 
familiar, si la intervención del Estado es una buena solución y hasta 
donde llegan sus deberes. 
Tiene especial relieve la opción por proteccionismo. La 
participación de los trabajadores en la empresa, va más allá de los 
beneficios y postula que sea también en la propiedad. En la 
protección del trabajador falta la previsión de los accidentes 
laborales,25 
Los días 6 y 7 de enero de 1895 se reunió el Congreso 
Diocesano Católico de Linz. El 20 de enero lo hicieron los cristiano-
sociales. El obispo tenía razones para oponerse a ellos. Las expuso 
al Papa. Existía desde 1870 el grupo fundado por su predecesor, 
Franz Joseph Rudigier, con una ideología muy similar a la del partido 
conservador y que agrupaba a cerca de 35000 socios. De los 50 
diputados provinciales, 33 eran católico-conservadores. En las 
elecciones para el Reichsrat, 10 de los 17 elegidos lo eran también. 
Existían ocho periódicos católicos. En todas las poblaciones 
había círculos católicos y también hay otros de obreros católicos...  
La presencia de los cristiano-sociales era innecesaria. Podría ser 
                                            
23 Las leyes restrictivas hacia los judíos fueron suprimidas en 1867. A 
partir de ese año, creció su poder social y económico, hegemónico en Austria. 
Un análisis del antisemitismo político, Informe del ministro general de los 
dominicos, M.A. Frühwirth, 7 de marzo de 1895, ASV Segr.Stato 247 (1902) 5 
12-20. 
24 Bellò, Carlo. 1961. Lettere a Mons. Bonomelli, Roma 1961, 194. 
Antonio Agliardi, ya cardenal fue considerado durante el pontificado de Pío X 
como filomodernista. Se decía que era "il cardinale verde". Citado por Jemolo, A. 
C. 1975: Chiesa e Stato in Italia negli ultimi cento anni (1948), 4ª  
ristampazione: 326 Milano: Giulio Einaudi 
25 Informe firmado por Salvatore Talamo, Roma 24 de marzo de 1894, 
ibídem: 21-23. Sobre la participación de los católico-sociales en la redacción de 
este programa, que pretendía ajustarse a la Rerum Novarum, vid. el despacho 
del 29 de enero de 1895, ya citado. El nuncio Agliardi reconocía el resultado 
positivo de la acción de este partido. 
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además poco útil. Su trabajo centrado en las ciudades y contra el 
partido liberal podría introducir la discordia política entre los mismos 
católicos. A eso se añadía la tendencia del pueblo a no someterse a 
la autoridad.26 
La Santa Sede seguía atentamente la actividad de Ludwig 
Lichtenstein y de los suyos y deseaba que el nuncio en Viena 
informara sobre el escrito del obispo Franz Von Sales Maria 
Doppelbauer. Agliardi respondió que el obispo, persona excelente, 
estaba en conflicto con su clero y con los jesuitas.  Uno de los 
motivos, su tradicionalismo y su vinculación con el partido 
conservador. 
De las observaciones políticas, el nuncio subrayó que el mismo 
prelado reconocía que había 17 diputados liberales. Eso significaba 
que la ciudad de Linz estaba en sus manos desde hacía 25 años.  
Ludwig Lichtenstein proclamó la paz con los conservadores. Dijo que 
no competiría con ellos en los colegios donde fuera segura su 
victoria electoral. La concordia, ¿exigía a los católicos respetar los 
escaños que tenían los liberales? 
No podía dudarse del sentido católico de los cristiano-sociales. 
Bastaba leer el discurso que el diputado Karl Lueger, su verdadero 
jefe, pronunció en la fiesta que la Asociación de los Jóvenes 
Católicos de Viena en honor de Marie-Hilf el 5 de febrero.  
Si se disolviese o condenase el partido, se hundiría parte de las 
obras sociales, tanto en lo que respecta a las escuelas católicas, 
como a la beneficencia y a la difusión de la posición católica en 
política. Viena regresaría a manos del liberalismo y del poder judío, 
como sucedía desde hacía 20 años. El segundo efecto sería un 
ascenso del socialismo. Finalmente, se privaría a la Iglesia de un 
partido popular, semejante al formado en Hungría, e imprescindible 
para afrontar el futuro. 
Por estos motivos, la Santa Sede debería rogar a los obispos 
que se pusiesen al lado de un partido, con prestigio entre el clero y el 
pueblo, de modo que pudiesen influir en la corrección de sus 
posibles defectos y encaminarlo al desarrollo de la vida católica.27 
                                            
26 Para el obispo eran sospechosos su prensa, sus dirigentes, su nombre, 
que sustituía el de católico por el de cristiano, sus ataques a la autoridad... por 
todas esas razones, aun sabiendo que en Viena había sacerdotes buenos que 
les daban su apoyo, no deseaba que se establecieran en Linz. Franz M. 
Doppelbauer-León XIII, Linz 28 de enero de 1895, ASV Segr.Stato  247 (1902) 5 
150-155. 
27 22667 Rampolla-Agliardi, 9 de febrero y 411/1794 Agliardi-Rampolla, 13 
de febrero, ibídem: 143-149. Antonio Agliardi, que fue amigo de Geremia 
Bonomelli, murió en marzo de 1915. Se dijo que jugó un papel muy importante 
en el cónclave que eligió a Benedicto XV. Fue creado cardenal el 22 de junio de 
  




Días antes, el 12 de febrero, el Ministro de Exteriores entregó 
al nuncio en Viena un "memorial" sobre la actividad y la prensa del 
Partido Cristiano Social. En ella se apostaba claramente por el 
partido conservador, que, desde 1860, había defendido junto con la 
monarquía, la presencia de la religión en la vida pública. Sus 
propuestas económicas jamás habían levantado las pasiones del 
"pueblo bajo". Habían reforzado la autoridad de los obispos, hasta en 
asuntos no eclesiásticos. Todo había funcionado bien. Los obispos 
cooperaron con el gobierno en asuntos como la Ley Escolar para el 
Tirol. 
Surgió después la cuestión social. En Austria se había hecho 
poco. La solución no era fácil ni podía lograrse sólo con medidas 
legislativas. Se produjo la escisión entre los conservadores. Un 
sector criticó la distribución de los bienes, la legitimidad de la 
propiedad y fomentó el rencor contra los ricos. Usaban los conocidos 
argumentos, que se agrupan y designan como “democracia social". 
Quienes iban por ese camino interpretaban torcidamente la Rerum 
Novarum y empleaban, en ese contexto de lucha contra la 
concentración de la propiedad, el antisemitismo. La acogida de este 
movimiento fue grande entre el pueblo y el clero joven. 
La demanda de reformas iba convirtiendo a los cristianos 
sociales en aliados de todos aquellos que, en el Reichsrat, en las 
Dietas y en las consejos municipales, atacaban el principio de 
autoridad, es decir, de los demócratas y de los nacionalistas 
extremos. Esta conducta se proyectaba asimismo en las reuniones 
públicas y en la prensa. Se mencionaba los ataques contra 
Vaterland, el diario conservador recomendado por los prelados a sus 
diocesanos. 
Los cristianos sociales se rebelaban contra toda autoridad, 
incluida la espiritual, incomodando de este modo a los 
bienpensantes. Planeaban ya ampliar su acción a la Alta Austria. 
Extrañaba, por tanto, que el Papa hubiese bendecido al partido 
y a su prensa. Con sus manejos, podría llegarse a un punto en que 
tanto el partido como la Reichspost, su periódico, empleara la 
autoridad de la Santa Sede para combatir a los obispos. El gobierno, 
dispuesto a batallar contra los radicales, deseaba la cooperación de 
                                                                                                                                  
1896. Era vicedecano del Colegio de Cardenales. Durante su etapa en Viena 
favoreció a los cristianos sociales, que consiguieron la mayoría en el 
ayuntamiento de Viena y formaron el grupo más numeroso en el Reichsrat, 
consiguiendo anular la oposición de Francisco José y de su corte. 
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la Iglesia en la defensa de los más altos intereses comunes del 
Estado y de la Iglesia.28 
Gustav Sigismund Von Kálnoky, Ministro de Asuntos 
Exteriores, culpaba al gobierno austriaco del nacimiento de este 
partido. Había sucedido lo mismo en Hungría. El Partido Popular, 
dirigido por el conde F. Zichy, fue la respuesta de los católicos a las 
leyes contra la Iglesia. Pese a su objetivo de defensa del catolicismo, 
el partido derivaría, según Kalnoky, hacia unas posiciones 
democráticas y socialistas.  
En Austria, los cristiano-sociales eran la evolución lógica de la 
reacción frente a las leyes de 1874.29 Esta orientación asustaba al 
gobierno y al episcopado. Tenía un aire tribunicio en el parlamento y 
en la prensa. Sus asambleas se parecían a los tumultos. Iban por 
delante del episcopado. Aún podría ponerse diques a esta corriente, 
antes de que se desbordara. Para eso se precisaba la colaboración 
de la Iglesia y el Estado. Los obispos debían acercarse al pueblo, 
descender hasta él. Tendrían también que estar en contacto con los 
dirigentes del Partido Cristiano Social. 
El nuncio compartía la explicación de las causas y la estrategia 
a seguir, aunque la memoria era una requisitoria de un fiscal, y sus 
conclusiones, injustas.30 Urgía que el cardenal de Viena saliera de su 
aislamiento.31 
El viaje del Cardenal Franz Schönborn, Arzobispo de Praga a 
Viena se justificaba por la visita "Ad Limina". La prensa comenzó a 
sospechar que se tenía además el objetivo de acusar a los católicos 
sociales austriacos.32 Había dos hechos: la reunión en Linz y la 
bendición del Papa a quienes celebraban un acto sin la autorización 
del obispo. Existía el riesgo de división interna, si se debilitaba la 
autoridad episcopal. 
¿ Qué había dicho Ludwig Lichtenstein en Linz? Su discurso, 
una apuesta por el triunfo de la cultura cristiana, extendida a lejanas 
tierras gracias a la expansión colonial. Su único enemigo era el 
liberalismo que, beneficiándose de la movilidad del capital y de su 
                                            
28 Texto italiano, sin fecha, ASV Segr.Stato 247 (1902) 5 67-70. 
29 Torres Gutiérrez, A. 2006. El derecho a la libertad de conciencia en 
Austria: 494 pp. Madrid: Dykinson. 
30 Según Agliardi, el texto habría sido redactado en el ministerio del 
Interior y sometido luego al príncipe Windischgrätz, canciller del Imperio. Por ese 
motivo, el Conde Kálnoky advirtió que no precisaba respuesta. 
31 412/1795 Agliardi-Rampolla, 14 de febrero de 1895 ASV Segr.Stato  
247 (1902) 5 139-141. 
32 Sobre el diario y el programa, "Declaratio programmatis fractionis 
christiano-socialium in Austria", 23 de febrero de 1895, texto firmado por L. 
Lichstentein, ASV Segr.Stato  247 (1902) 5 101-104. 
  




poder, estaba esclavizando a los pueblos cristianos de Europa y 
causando el sufrimiento de las masas y su desmoralización. La 
respuesta era la acción de los partidos cristianos, guardianes y 
salvadores de la civilización moderna. 
Como estrategia, la unidad y el respeto a las instituciones 
existentes para evitar la discordia. La tarea era amplia y el campo, 
donde desarrollarla, extenso. Solo quedaban quienes se aliaran con 
los liberales. Se reconocía al partido conservador, cuyo objetivo era 
defender la fe secular y la dinastía nacional. Los socialcristianos 
acudirían a llenar el hueco dejado por el fracaso de los liberales para 
evitar que lo ocuparan los socialistas. No competirían con los 
conservadores. Ludwig Lichtenstein proclamaba la paz entre todos 
los partidos cristianos. La consigna era: a lado y donde sea posible 
juntos. 
La prensa liberal atacaba a los cristiano-sociales.33 A su lado 
estaban el nuncio y algunos obispos.34.  ¿Tendría éxito la misión del 
cardenal de Praga? No.35  Lo impediría el Cardenal Rampolla, 
enemigo de la Triple Alianza.36 Deseaba, pues, debilitar a Austria. 
Esta era la campaña de la Neue Freie Press, que acusaba también a 
Revertera, el embajador ante el Vaticano, de no ser capaz de 
presionar ante León XIII37. 
                                            
33 Eran antisemitas, favorecedores de los socialistas y rebeldes a la 
autoridad episcopal. 414/1809 Agliardi-Rampolla, 16 de febrero de 1895, ASV 
Segr.Stato 247 (1902) 5 135-136. El Vaticano juzgó falsas las crónicas de la 
Neue Freie Press, enviadas desde Roma los días  27 y 28 de febrero. Vid. un 
resumen en italiano ibídem: 105-106. Un comentario a la actitud de la prensa 
austriaca, “Ultime notiizie. Santa Sede e Austria-Ungheria”, La Voce della Verità, 
20 febbraio, 1. 
34 Vid. las cartas de J. Haller, de Salzburgo, y de E. Schöbel, de Leitmeritz 
(Bohemia) al nuncio, 17 y 18 de febrero, ibídem: 133-134 y 137-138 Haller 
lamentaba que en un discurso hubieran defendido la revolución francesa. 
Llamado a Viena a una conferencia para preparar una pastoral sobre este 
asunto, aconsejó a sus colegas "che si guardino di allontanare il partito e di 
offenderlo, ma que piuttosto cerchiamo di gaudagnarlo sempre più all'interesse 
cattolico e di unirlo più strettamente con noi". 
35 El 23 de febrero el Vicario Apostólico Castrense, a petición del nuncio, 
redactó un extenso informe sobre el problema. No salía muy favorecido e 
cardenal Gruscha, que fue su antecesor en el cargo durante 15 años: "...directe 
potuissen quod, experientia teste, quo magis quis sentiat, eum nihil ad 
stabilendam suam auctoritatem facere, eo magis ad remedia externa confugiat". 
ASV Segr.Stato 247 (1902) 111-126. 
36 Sobre los ataques al cardenal secretario de Estado, 420/1838 Agliardi-
Rampolla, 28 de febrero de 1895, ASV Segr.Stato  247 (1902) 5 94 
37 El desprestigio del embajador fue señalado esos mismos días por el 
nuncio. 432/1874 A. Agliardi-Rampolla, 10 de marzo 1895, ASV SEGR.STATO 
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La Germania distinguía entre el tono y el programa. Este era 
correcto. El problema lo creaban los dirigentes del partido, que no 
sabían actuar de forma sensata. Su antisemitismo era político y no 
racial. No se acusaba a los judíos, sino a los que controlaban las 
instituciones y dominaban la economía. Atribuía al diario de 
Schindler, el Reichspost, el mérito de haber impedido que fuera 
elegido alcalde de Viena Richter, una persona no creyente. 
Lamentaba que, muchas veces, siguiera la trayectoria fluctuante del 
diputado Karl Lueger y de sus partidarios. Aquel se había 
extralimitado y muchas de sus iniciativas parlamentarias habían 
fracasado. Ningún obispo había condenado las ideas del diario. Su 
estilo, a veces rechazable, tenía la excusa de que era habitual en las 
luchas políticas.38 
El movimiento social católico abrió en Austria un horizonte 
nuevo. La defensa de los derechos de la Iglesia frente a la agresión 
de los partidos liberales no se centraba ya en declaraciones en torno 
al Papa, como hacían los antiliberales ultramontanos. Ahora se 
reclamaba justicia para el pueblo y defensa de sus intereses, 
exigiendo reformas, que chocaban con la clase dominante. Un caso 
significativo fueron los católicos sociales en Austria. Dirigidos por 
Ludwig. Lichtenstein, elaboraron un programa social y económico en 
1894. Tuvieron enfrente a los liberales y conservadores, que 
formaban, junto con el partido polaco, una coalición de gobierno. La 
Santa Sede fue discreta en su apoyo, pero no pudo evitar la reacción 
del episcopado contra quienes criticaban su alianza con los 
poderosos, su vinculación con la dinastía y su silencio incluso frente 
a las medidas que lesionaban los derechos de la Iglesia. 
Un año más tarde, en plena crisis política en Austria, se acusó 
a los cristianos sociales de ser los causantes. Era una maniobra, que 
no conseguiría su fin.39. En marzo de 1895 el ministro alemán ante la 
Santa Sede envió un informe sobre los católicos sociales austriacos. 
El Conde K. Preysing, de Múnich, visitó al nuncio en Viena, Antonio 
Agliardi. 
                                                                                                                                  
247 (1902) 5 73-74. Sobre la vinculación del diario de Viena al poder de los 
judíos y su elogio a un episcopado que parecía en dificultades con la Santa 
Sede, 410/1791, 11 de febrero de 1895, ibídem: 156-157. 
38 “Die Christlich-Sozialen“, Germania 57 (9 märz 1895) 1, traducción al 
italiano,  ASV SEGR.STATO 247 (1902) 5 79-80. 
39 Se acusaba a los católicos sociales de ser antisemitas, favorecer al 
socialismo y atacar a la Iglesia. Esta campaña de la prensa liberal austríaca, 
ligada al capitalismo y a las finanzas, donde el predominio de los judíos era casi 
completo, tenía eco en la prensa italiana. Un comentario oficioso del Vaticano 
advertía que se ahorran el esfuerzo los que deseaban presionar a la Santa 
Sede. Vid. "L'Osservatore Romano" 41 (19-20 febbraio) 1. 
  




Estas eran las noticias. El informe de Roma había sido 
apostillado por Guillermo II con expresiones muy graves. El 
emperador dijo luego al príncipe Aremberg que el apoyo de Roma a 
esta corriente del catolicismo iba a influir en su actitud hacia la 
Iglesia.40 La misión Preysing tenía como objetivo informar al nuncio 
en Viena para que este pusiera en conocimiento de la Santa Sede 
esta situación. 
Antonio Agliardi insistió en el carácter político de los católicos 
sociales. Por eso no podía decirse que fueran socialistas ni 
demócratas ni antisemitas. No había peligro de que su influencia se 
proyectara más allá de Austria. Estaba, de hecho, reducido a Viena. 
Había que juzgar su actividad de forma positiva. Bajo el control de la 
Iglesia el partido había servido para neutralizar el poder de la 
masonería, del judaísmo y del verdadero socialismo. 
Pocos días más tarde, el embajador Eulenburg,41 de regreso de 
Berlín, comentó al nuncio Agliardi que la Rerum Novarum había 
tenido efectos negativos. Había provocado en las clases bajas una 
reacción peligrosa, evidente en el debilitamiento del principio 
monárquico y la falta de respeto del clero hacia el episcopado. 
En Alemania el pueblo comenzaba a tomar la iniciativa y, tras 
el apoyo de la Santa Sede a la República Francesa, miraba como 
posible este sistema de gobierno. El clero joven, impulsado por la 
encíclica, había tomado la iniciativa sin esperar la aprobación de los 
obispos. Eulenburg creía necesaria una interpretación autorizada del 
documento de León XIII de forma que salieran reforzadas la 
monarquía y la religión. 
Agliardi juzgó injustas las acusaciones. Se basaban en datos 
erróneos. El Papa conocía la situación en otros países y, con ella a la 
vista, había escrito su encíclica.42 
El Cardenal Arzobispo de Praga, Franz Schönborn, viajó a 
Roma para tratar del problema de los cristianos sociales. A su 
regreso se entrevistó con el Emperador Francisco José. Su objetivo 
era obtener que la Santa Sede los condenara. El nuncio se 
entrevistaría con los dirigentes del partido. En una declaración 
disiparía los equívocos y se defendería de las acusaciones que había 
                                            
40 Un informe sobre el socialismo en Alemania, 1101 Andrea Aiuti-
Rampolla, Munich 9 de noviembre de 1895, ASV Segr.Stato 247 (1902) 4 183-
189 
41  En 1893, Philipp zu Eulenburg fue nombrado embajador de Alemania 
en Austria-Hungría. Estuvo en Viena  hasta 1902. 
42 440/1910 Antonio Agliardi-Rampolla, 23 de marzo de 1895, ASV 
Segr.Stato 247 (1902) 4 131-134. 
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contra él. Había que esperar a las elecciones administrativas.43  Los 
cristianos sociales, ahora designados como antiliberales, triunfaron 
claramente en Viena. Esta victoria tenía un alcance político. El 
diputado Karl Lueger fue elegido alcalde. Esto disgustó a los 
conservadores. El Vaterland, el diario del partido en Bohemia, tomó 
nota y protestó.44 
El 16 de diciembre de 1895, el diputado cristiano social, Karl 
Lueger, respondió al liberal Noske. No habría en Austria un obispo 
que condenara a lo que ellos llamaban antisemitas. No estaban 
contra los judíos, sino contra su predominio en la política y la 
economía de Austria. 
Desde que los cristiano-sociales habían acabado con el poder 
de los liberales, se había producido un resurgir de la vida católica en 
Viena y en toda Austria. Si sus adversarios consiguiesen convencer 
a un prelado para que los condenara, la Santa Sede, que estaba bien 
informada de la situación, lo desautorizaría.45 
 
La entente clero-pueblo 
A finales de 1894, la acción social cristiana tenía en Francia se 
inspiraba en la Rerum Novarum. Léon Harmel la resumía así. Los 
trabajadores se someterán a sus autoridades, especialmente a los 
patronos. Deben aceptar cristianamente su suerte. Hay que trabajar 
unidos y con todos los medios en la mejora  de sus condiciones 
morales y materiales y desarrollar en ellos la fe  y el mediante la 
Archicofradía de Notre Dame de l'Usine et de l'Atelier. 
A los patronos se les recordaba las exigencias que les imponía 
la encíclica el deber de pagar un salario suficiente, la moralización de 
los talleres, la protección de las mujeres y de los niños, la creación 
de consejos de fábrica y de sindicatos cristianos. 
Era un trabajo "erizado de dificultades", pese a su modestia. 
Los grupos legitimistas y conservadores estaban en contra y lo 
                                            
43 Había que esperar una coyuntura favorable. Se había disuelto el 
ayuntamiento de Viena. 448/1933 Agliardi-Rampolla, 6 de abril, ibídem: 142-143. 
44 Intentó el nuncio en una entrevista con el conde Hohenwarth, dueño del 
diario y uno de los jefes del partido conservador, un acercamiento entre este y 
los cristianos sociales. L. Lichtenstein lo propuso en el congreso de los cristianos 
sociales, el 16 de mayo. 558/2389 Agliardi-Rampolla, 15 de octubre, ASV 
Segr.Stato 247 (1902) 4 170-171. 
45 Un resumen de este discurso, anexo a 599/2592 Agliardi-Rampolla, 19 
de diciembre de 1895, ASV Segr.Stato 247 (1902) 7 104. En este mismo 
discurso Lueger dijo que hacía mucho tiempo que no visitaba al nuncio, pues no 
necesitaba sus consejos para saber cómo conducirse en política. 
  




refutaban en el plano teórico.46  Trataban de neutralizar un proyecto, 
que, con la protección de León XIII buscaba el acercamiento del 
clero al pueblo y la formación de "une entente si desiderable et si 
fecunde pour le bien de l'Église". 
Se habían dado pasos muy importantes. Apuntaba Léon 
Harmel los Congresos de Obreros Cristianos, los sindicatos 
cristianos, las reuniones sacerdotales, los congresos franciscanos... 
Ahora se corría el riesgo de que la simpatía, suscitada en los 
ambientes obreros, se convirtiera en irritación contra los católicos de 
la clase dirigente, que parecían decididos a seguir subordinando la 
religión a la defensa de sus fortunas. Ese argumento lo empleaban 
socialistas y anarquistas.47 
Muchos patronos católicos se oponían en Francia a la 
asociación exclusivamente obrera, porque piensan que esa fórmula 
lleva al socialismo. No debe abandonarse el "sindicato mixto", que 
algunos sacerdotes consideraban un instrumento no adecuado, 
porque algunos patronos no desean formarlo con sus trabajadores o 
porque estos desconfían de ese procedimiento. Se necesitaban 
sindicatos obreros para que pudiera haber un sindicalismo cristiano. 
El conflicto quedaba abierto. La división estaba ya en marcha 
con todas sus consecuencias. El 16 de enero de 1895, Féron Vrau, 
de Lille, visitó Val-des-Bois para estudiar con Léon Harmel el 
procedimiento para establecer la paz social. 
Entre los medios para conseguirlo se contaba con el sacerdote 
como lazo de unión entre patronos y obreros católicos, el dejar plena 
autonomía a los Círculos de Estudios Sociales, a los sindicatos de 
obreros y a los Congresos de Obreros Cristianos. Era necesaria una 
postura de mutua ayuda que respetara la libertad de cada una de las 
partes. 
El movimiento democrático social avanzaba en el Norte. El 
joven clero se había volcado en los obreros. Entre los sacerdotes 
mayores, muchos compartían las ideas democráticas, pero no lo 
                                            
46 Léon Harmel denuncia que en la Casa de los jesuitas en Monveaux 
sólo se leía  La Verité, un diario de clara filiación refractaria a las enseñanzas del 
Vaticano. 
47 Cartas de Léon Harmel-Rampolla, Val des Bois 27 noviembre y 7 
diciembre 1894, ASV Segr.Stato Spogli Rampolla del Tindaro scatola 6a. Sobre 
el papel de los sacerdotes en estas obras sociales en el Norte de Francia, 
"Mémoire sur les oeuvres ouvrières et sociales dans le Nord de la France", 
ibídem: 6. 
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manifestaban por temor a las autoridades eclesiásticas, que estaban 
en contra.48 
En enero 1895, el Rector de las Facultades Católicas de Lyon 
comentó su audiencia con León XIII, a quien presentó la obra de 
Joseph Rambaud.49 Vino luego un escrito de la Secretaría de Cartas 
Latinas que aprobaba la doctrina expuesta en ese libro. Rambaud, 
sostenido por Dadolle, el Rector de Lyon y Vicario General de la 
diócesis, pertenecía a la "École Libérale". 
El capítulo que se resume para el cardenal Rampolla trata del 
"socialisme chrétien".50  Se acusaba de connivencia con las ideas 
socialistas a algunos diputados católicos y a los Congresos 
celebrados en Liège en 1889 y 1890. El Congreso de los Católicos 
celebrado en Viena en mayo de 1889 se mostró a favor de la 
intervención del Estado y de la obligatoriedad de las corporaciones. 
En abril de 1894, un grupo de católicos alemanes, inspirados por los 
sacerdotes Lemkühl, Meyer, Léon y Mathias, elaboró un programa, 
que pensaban presentar a los diputados católicos en el Reichstag, 
Se pedía la creación de corporaciones que tendrían la exclusiva para 
dar certificados de capacidad, normas para reglamentar el trabajo en 
las grandes empresas, medidas para evitar la absorción de unas 
industrias por otras, restricciones a la ilimitada libertad comercial, 
normas para fijar la capacidad y la moralidad de los comerciantes... 
Los Juristas Católicos Franceses, en sus Congresos de Arras 
(1889) y de Angers (octubre 1890) se opusieron a esa orientación. 
Tenían la aprobación del obispo Charles Émile Freppel. Le siguió el 
obispo de Nancy. Charles François Turinaz, en su "mandement" de 
cuaresma, del 2 de febrero de 1891, el mismo año que se publicó la 
Rerum Novarum, condenó que la propiedad fuera de origen humano. 
Y consideraba poco aceptables las ideas sobre la corporación 
legalmente obligatoria... Algunas de sus propuestas sobre la mejora 
de las condiciones de la clase obrera eran aceptables en un 
planteamiento liberal. 
Como argumento también para colocar bajo sospecha a los 
cristianos socialistas se mencionaba el recurso a la caridad, que 
supera la justicia, tal como había recordado León XIII a la 
peregrinación obrera en septiembre de 1891. 
                                            
48 "Mémorandum sur les tentatives pour le rétablissement de la paix entre 
les catholiques du Nord divisés au sujet de question sociale", documento sin 
fecha ni firma, ASV Segr.Stato Spogli Rampolla del Tindaro scatola 5b. 
49 Eléments sur l'économie politique (2), Paris 1896, 794 pp. Rambaud era 
profesor de Economía Política y legislación financiera en las Facultades 
Católicas de Lyon. 
50 Se trata del capítulo IV, 104-110 de la primera edición. 
  




La primera protesta que llega a Roma por la aprobación de la 
obra de Rambaud es la de Albert de Mun. Escribe al cardenal 
Rampolla dos cartas los días 8 y 12 de enero. 
En la primera, resume las objeciones del autor al proyecto de 
Ley sobre Reglamentación del Trabajo, presentado por de Mun el 7 
diciembre 1889. El socialismo de esta iniciativa se reduce a aplicar lo 
que dirá luego Rerum Novarum sobre la necesidad de proteger a los 
obreros, regulando por ley, la duración de su jornada el descanso 
semanal y prohibiendo el trabajo nocturno. Rambaud, para confirmar 
la tesis de connivencia con los socialistas, citaba de forma trucada 
unas palabras de Ferroul y de Paul Lafargue. La coincidencia en 
algunas reivindicaciones no elimina las diferencias de principio. 
Era igualmente falso decir que de Mun no defendía el carácter 
de derecho natural de la propiedad individual. Igualmente era 
discutible la interpretación del discurso de León XIII a los peregrinos 
franceses como una desaprobación de las ideas de Mun. 
Días más tarde, Elie Blanc, profesor de filosofía escolástica en 
la facultad de teología envió a Rampolla su crítica a Rambaud.51 
Blanc clasificaba entre los socialistas cristianos a "les 
catholiques plus encouragés para le Saint-Siège, qui ont paru les 
mieux interpréter sa doctrine et seconder sus intentions". Mun, 
Harmel y la Tour du Pin en Francia, Liberatore y los jesuitas de La 
Civiltà Cattolica en Italia; en Alemania, Lehmenkühl y Meyer; en 
Bélgica la escuela de Liège y en Suiza Decurtins... Se trata de 
seguidores de León XIII, que continúan el camino trazado por 
Ketteler, Manning, Gibbons, Walsh, cuya meta es "réconcilier la 
société moderne avec l'Église". 
Rambaud pertenece a una escuela que trata de conciliar el 
liberalismo económico y la Rerum Novarum, desfigurando los 
principios expuestos en esta. El autor sostiene que la economía no 
es una ciencia sujeta a la moral (p. 19). Aquella se funda en leyes 
naturales que le dan un carácter tan científico como la física y el 
resto de las ciencias positivas y experimentales. En ese caso no es 
posible que pueda intervenir en ella la autoridad de la Iglesia. 
En cuanto a las corporaciones, Rambaud sostiene que ha 
habido tres fases en la historia del trabajo: la esclavitud, las 
corporaciones medievales y ahora llega la de la libertad de trabajo. El 
modelo de corporación que defiende León XIII no es el de la Edad 
Media (p. 133). 
                                            
51 Este escrito está fechado el 25 de enero de 1895. ASV Segr.Stato 
Spogli Rampolla del Tindaro scatola 6a. 
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Pensar en la existencia de una legislación internacional sobre 
trabajo es una utopía. Pero León XIII en su carta a Decurtins anima a 
tratar de conseguirla. 
En dos puntos contradice a la Rerum Novarum. El primero, la 
concentración de la riqueza. De ella habla el Papa, pero Rambaud 
niega que esa sea la tendencia. El segundo, la usura, cuya 
existencia también niega. El Papa habla de "une usure dévorante". 
Concentración económica y usura formaban parte de la legitimación 
del antisemitismo de los católicos.52 
Hubo continuidad en la acción social de los católicos en 
Francia. Si el clero francés quería ejercer con eficacia el apostolado 
debía ganar influencia y crédito entre el pueblo. Para eso debe 
desarrollar una acción social e intelectual. Cuando a finales del s. 
XIX el clero organiza sindicatos agrarios, cajas rurales, enlaza con 
una tradición secular. Bajo la guía e impulso del Papa León XIII, los 
sacerdotes franceses tratan de reconquistar “esta nación indiferente 
y escéptica” por medio de una intervención bienhechora en sus 
asuntos temporales. 
La acción social del clero era una reacción contra el error de 
quienes desean encadenar a la Iglesia en el terreno espiritual, 
tratando de preparar la decadencia de su influencia entre los 
hombres y en las sociedades. 
Sólo se abusa si se olvida su objetivo: la salvación de las almas 
y la caridad compasiva hacia los hermanos que sufren. 
 
“En résumé, l’action sociale du prêtre ne consiste point dans 
l’abandon négligeant des occupations ecclésiastiques pour des travaux où 
la foule s’absorbe à point d’oublier trop souvent sa destinée éternelle; elle 
est le fruit de sa charité et de son zèle apostolique, et ne constitue jamais 
qu’un moyen pour lui de prêcher plus efficacement l’Évangile et de 
communiquer sans entraves les grâces des sacrements”. 
 
Su oración silenciosa ante el sacramento es una llamada a la 
acción. No puede quedarse en la soledad estéril de sus libros. Le 
esperan sus fieles que se afanan y trabajan cada día. Quieren que 
sea su confidente, su amigo, su consejero, su ayuda. Debe proseguir 
la acción que hace siglos llevaron a cabo monjes y obispos. Debe 
                                            
52 "La concentration, entre les mains du cosmopolitisme Juif, de l'influence 
prépondérante que donne l'accumulation sans frein des forces de l'ordre 
industriel d'un capitalisme sans patrie, enserrant dans une étreinte domination 
abjecte, des succès impies, scandaleux, et de gains usuraires, l'âme, 
l'intelligence, les bien matériels, le présent, les destinées des nation". Punto 9 de 
los objetivos de la "Unión Catholique, Rénovatrice et Républicaine", texto 
impreso, ASV Segr.Stato Spogli Rampolla del Tindaro scatola 6a. 
  




hacerlo como ellos, revertiendo todo el beneficio a los pobres. 
Porque el oro no es para los sacerdotes, como decía  un abad bretón 
hace siglos.53 
Pierre-Florent-André du Bois de la Villerabel, cuando contaba 
34 años, el 15 de agosto de 1898, escribió “L’action sociale aux 
champs”, en la Revue du Clergé Français. Recordaba la tradición de 
los monjes y del clero, especialmente, de los obispos, en la mejora 
de las condiciones de vida de los campesinos, en el cultivo de los 
campos.  
Vicario General de Saint Brieuc desde 1906, fue nombrado de 
Amiens en 1915. Había estudiado en Roma, en el Apolinar.54 En su 
toma de posesión, Villerabel habló de la necesidad de guardar 
integralmente la fe.   
“La vérité il faut l’aimer encore plus le jour où elle est 
méconnue... La vérité c’est l’Église, il n’y a pas de chrétiens sans 
vérité comme il n’y a pas de chrétiens sans foi”. Esa misión se 
encomienda hoy a los sacerdotes, que habían prometido “la garder 
intégrale, sans diminution, sans amoindrissement”. El pueblo francés 
estaba mostrando su gran corazón en estas circunstancias de 
guerra. Había que proclamar ante él la verdad. Porque en la 
sociedad francesa, “l’esprit est malade, la mentalité française est 
atteinte dans l’intégrité de sa foi et voilà pourquoi il faut que nous 
apparaissons au milieu du peuple comme défenseurs de la vérité”55. 
El ejemplo de Amiens se extendía.56 
                                            
53 “Le nouvel évêque d’Amiens”. Carnet-Paris, 8 julio 1915, ASV Fondo 
Benigni 44 6386 180-182. Al reproducir este artículo, se recordaba la que el 
nuevo obispo había pertenecido a Le Sillon hasta que fue condenado por el 
Papa 
54  Giuseppe Roncalli llegó al Apollinare el 3 enero 1901. Había nacido en 
1881- Tenía la misma edad que Buonaiuti. Corrían “clandestinos los opúsculos 
multicopiados” con las nuevas ideas. El biógrafo de Juan XXIII no duda en 
afirmar que “con toda seguridad” el seminarista Roncalli lo rechazó, porque 
“prefería guardar celosamente su alma fiel, con la limpieza con que había 
crecido en Sotto il Monte”.  Estaba más atento a la orientación del Rector, Mgr. 
Bugarini, a las clases de Benigni, profesor de Historia, y las orientaciones 
espirituales de Francesco Pitocchi. Lubich, Gino. 1966. Vida de Juan XXIII. El 
“Papa extramuros: 54-55. edición original, Roma: Città Nuova Editrice, edición 
citada, Madrid: Ediciones Folio S. A. 2003. 
55 Texto tomado de la Semaine Religieuse de Amiens, 15 agosto 1915. 
Villerabel dijo que un obispo es un heredero, no un innovador. Debe continuar la 
obra de sus predecesores. La razón es que la extensión del reino de Dios 
supone progreso y este es imposible si no hay continuidad y se empieza siempre 
de nuevo. Por eso hay que adherirse a la tradición y partir siempre de ella. Paris-
Carnet, 21 agosto 1915, ASV Fondo Benigni 44 6403  317-318. 
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 El 3 de enero de 1898 León XIII envió una carta autógrafa a 
Leopoldo II, rey de los belgas. Hubo unos incidentes parlamentarios, 
donde se atacó a la dinastía. El Papa calificaba al socialismo como 
 
"la grande plaie des nations et des gouvernements, car son but et son 
seul objectif est de bouleverser de fond en comble la société en minant le 
trône et l'autel et en semant partout e désordre et la destruction". 
 
El Papa había enviado instrucciones a los católicos belgas y 
había insistido en que unieran sus fuerzas  
 
"persuadés que c'est dans cette union et dans la cohésion de tous les 
partis conservateurs, que suivant une parole qu'aimait à redire l'auguste 
roi votre Père, réside le plus solide appui de la dynastie et l'unique rempart 
contre l'envahissement des doctrines et de menées socialistes".57 
 
El conde Charles Woeste, el jefe del partido católico, pronunció 
en Liège, el 19 de marzo de 1897, un discurso en la Asamblea de las 
asociaciones de obreros afiliadas a la Unión Católica. Era un deber 
instruir a los obreros sobre las obligaciones de la caridad cristiana y 
de los preceptos de la Iglesia y la necesidad de combatir el 
socialismo. 
Existía una "absoluta oposición" con los cristianodemócratas en 
el terreno político, pero las puertas quedaban abiertas para que 
entraran en las asociaciones católicas los obreros que sean 
católicos. No eran posibles los acuerdos entre las asociaciones 
conservadoras y las democráticas, si estas deseaban actuar con 
autonomía no sólo social, sino también política. Al lado de Woeste se 
halaban los obispos de Namur, Jean-Baptiste Decrolière, y de 
Brugges, Gustave-Joseph Waffelaert. 
En Liège juzgaba Woeste que el obispo Joseph Doutreloux 
había perdido la autoridad. La mejor salida, era que renunciara y 
                                                                                                                                  
Otro acto que mereció la aprobación de los integrales, el nombramiento 
del canónico Mantel como vicario general, ibídem: 25 agosto y 2 septiembre, 
6404 y 6406 321 y 335. El obispo supo rodearse de gente de bien, ibídem: 6411 
376 
56 El nuevo obispo de Autun insistió en el deber de defender la doctrina 
integral y dijo que un obispo es “le gardien vigilant de l’intégrité de la doctrine”. 
Paris-Carnet, 6 septiembre, ibídem: 6407 343. 
El 1 de septiembre de 1916, Florent de la Villerabel, primo del obispo y 
vicario general de Amiens, escribía al cardenal denunciando las maniobras de 
Marc Sangnier y de Le Sillon. Una copia, ASV Fondo Benigni 46 6584 105 
57 Minuta de esta carta enviada al nuncio en Bruselas el 4 de enero de 
1896 y entrega 422 Giuseppe Francica-Nava di Bontifè-Rampolla, 15 de enero, 
ASV Segr.Stato  256 (1900) 11 16-18 y 27-29. 
  




marchara a Roma. Creía una intromisión indebida su mediación para 
que la dos grupos católicos concurrieran unidos a las elecciones. La 
oposición de los conservadores a los demócratas no era aceptable, 
según el nuncio. Woeste esperaba que la unidad se lograra con la 
desaparición de sus adversarios. 
Mientras, por medio de indiscreciones, trataban de desacreditar 
a los democristianos, señalando que en Roma no estaban de 
acuerdo con ellos y los desautorizaban.58 
                                            







11. DESDE LOS TRABAJADORES Y LOS POBRES 
 
 
Rampolla escribió el 12 de marzo de 1897  a Giovanni Battista 
Paganuzzi, explicando que “tolerari posse” la participación de un 
alcalde católico en los actos de las elecciones políticas que 
derivaban de sus funciones. Fue un primer paso para extender esa 
tolerancia, aun estando sin resolverse la cuestión romana. Para 
casos concretos, uno de ellos en Venecia, estando Sarto de 
Patriarca, se permitió una alianza con los conservadores. Tenía que 
ser así porque la línea de Paganuzzi  y de los suyos en la Opera dei 
Congressi en el campo social defendía la acción caritativa-asistencial 
como única vía. La opción política y la orientación social buscaban 
frenar a los socialistas. 
Era un paso importante. “Alle urne non ci va”. Luigi Sturzo 
escribió el 14 de abril de 1897, en La Croce di Costantino, el 
periódico fundado por él, un  artículo sobre el amor al Papa, rasgo 
que hacía de los católicos de entonces sucesores de los cruzados. El 
amor al Papa significaba una aceptación sin reserva de sus 
indicaciones. La primera de ellas: que para ser libre en su ministerio 
necesita el poder temporal. Los católicos debían defender y divulgar 
esta verdad. 
El amor al papa exigía pertenecer y fortificar las nuevas 
asociaciones de la Opera dei Congressi. Su objetivo era que “la 
società prevaricata ritorni a Dio”.  Había perdido la abstención política 
de los católicos. Era una cosa indiscutible para un buen católico. 
Todos debían mantenerse firmes, por eso “alle urne non ci va”.  
Este Anciano del Vaticano sufre, trabaja y gime por los 
católicos. Dirige los destinos de la humanidad. Es perseguido. Por 
eso hay que amarlo hasta el sacrificio. Cuantos más sean sus 
enemigos, mayor debe ser el amor de los católicos. Hay que 
procurarle “onore, difessa e amore; perchè difendendo, onorando, 
amando il Papa, difendiamo, onoriamo, amiamo Gesù Cristo”..1 
En nombre de los obispos del Véneto, el cardenal Sarto envió 
una exposición al Papa. Querían asegurar la obediencia de los 
Comités de la Opera dei Congressi e Comitati Cattolici. Pese a 
                                            
1 Il Crociato, seudónimo de Sturzo, “L’amore al Papa”,  artículo aparecido 
en La Croce di Costantino,  Caltegirone 14 aprile 1897, Civiltà Cattolica VI 
(1896). 1980.  Storia del Movimento Cattolico in Italia, volume primo: , 453-456 
Roma: Il Poligono Editore. 
  




algunos fallos organizativos, la situación era de paz y de sumisión de 
los laicos a la autoridad eclesiástica y al clero. 
Un Consiglio Direttivo, que decidía tenía sus sesiones en una 
ciudad, debilitaba a la autoridad en cada diócesis. Eso causaba 
¡problemas a los obispos. Se insistió en el papel del asistente 
eclesiástico y se exigió que nadie pudiera formar parte del Consiglio 
Direttivo sin el consentimiento de su obispo diocesano. 
Los consejos regionales iban tomando también un carácter 
directivo. No se limitaban a las funciones administrativas. Por eso 
había que aplicar esas mismas normas para regular su composición 
y funcionamiento., Sucedió a veces  que se integraron en el comité 
regional  personas excluidas del diocesano por el obispo. 
La extensión progresiva de la Opera dei Congressi exigía que 
no surgieran tendencias u obstáculos que tendieran a desvincularla 
de la jerarquía. Las medidas no surgían de "ingiusta avversione" o 
eran resultado de sospechas infundadas, sino que deseaban evitar 
cualquier peligro "che ci avvenga una volta o l'altra d'essere obbligati, 
per evitare maggiori mali, a mettersi quasi in oppoizione all'Opera 
stessa".2 
 
La democracia cristiana 
Desde el punto de vista político, la crisis de subsistencias en la 
segunda mitad del 98, llevó a una política dura del Gobierno. 
Aplicando las Circulares de di Rudinì se había arruinado a las 
asociaciones católicas en el norte de Italia. El pretexto: la dimensión 
política de la Acción Católica. Ahora el liberalismo moderado, ante el 
cual los católicos se habían mostrado tímidos, había hundido todo lo 
hecho hasta ese momento.3 
Unos años más tarde, León XIII tuvo dos intervenciones, la 
Graves de Communi, 18 enero 1901, y la “Istruzione della Sacra 
Congregazione degli Affari Ecclesiastici Straordinari sull’azione 
cristiana o democratico-cristiana in Italia”, 27 enero de 1902. En la 
deliberación previa a la encíclica, respondiendo a las preguntas de 
León XIII, en la sesión del 17 de agosto de 1899, Serafino Vannutelli 
dijo: 
La democracia cristiana significa la cristianización de la 
sociedad con especial atención de quienes poco o nada tienen y de 
                                            
2 Carta autógrafa del cardenal Sarto al papa, 25 agosto 1897, AVS SS 
Spogli Rampolla del Tindaro 8a c. 
  3 Iigino Bandi-Rampolla, Tortona 15 julio 1898, ASV Segr.Stato Spogli 
Rampolladel Tindaro 8a c. 
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las clases trabajadoras. Su objetivo es que mejoren sus condiciones 
de vida y participen en los bienes de la sociedad. 
Había ambigüedad en el nombre, pues se conectaba con 
teorías políticas, como la sede de la soberanía, como forma de 
gobierno, que pone en duda la legitimidad de derechos adquiridos y 
busca nivela las clases. El adjetivo “cristiana” la salva de ellos a la 
democracia. Por tanto, no debe modificarse el nombre, adoptado ya 
por el Papa, porque “tutti vogliono ingrazziarsi il popolo e 
rappresentare la Chiesa come sfruttatrice”. Por eso la Iglesia no sólo 
debe interesarse por el pueblo sino que también debe “profesar” que 
se interesa por él.4 
¿Qué futuro tendrá esta línea de acercamiento al pueblo y de 
renovación interna?  Bedeschi recuerda a Pasquale Berardi. Obispo 
de Ruvo e Bitonto desde 1898, adoptó una posición abierta. Impulsó 
la publicación de  Era Novella, un semanario, de los seminaristas de 
la diócesis, que trataba de abrir al clero joven a los problemas 
sociales y de proporcionarles una cultura moderna. El semanario 
pretendía ser de orientación netamente democratacristiana.  Pasaron 
23 años antes de que fuera promovido a arzobispo de Gaeta. Lo fue 
hasta 1925 en que dimitió. Murió en 1945.5 
Murri consideraba en junio de 1899 que la dirección adoptada 
por la Opera dei Congressi no servía ya para mantener unidos a los 
católicos y ni para dirigir su acción. Lo había advertido ya en varias 
ocasiones al Cardenal Rampolla. 
Ahora, cuando su grupo se abstenía de criticar a las otras 
organizaciones católicas,  los periódicos del Véneto y de otros 
lugares, hacían una campaña durísima contra la Cultura Sociale y el 
resto de la prensa y de los hombres que se habían impuesto el deber 
de aplicar, en la acción social y popular, las directrices de la Santa 
Sede. 
Murri y sus amigos habían criticado la Opera dei Congressi por 
razones de oportunidad. Por eso nadie, que actuara con rectitud, 
podría poner en duda sus buenas intenciones. A los 
democratacristianos ahora los acusaban de insensatos y torpes, de 
no amar al Papa, de sostener en la cuestión romana ideas opuestas 
a la Santa Sede, de obstinarse en no obedecerla, de falta de espíritu 
                                            
4  Vian Giovanni. 1998. La riforma della Chiesa per la restaurazione 
cristiana della società. Le visite apostoliche delle diocesi e dei seminari d'Italia 
promosse durante il pontificato di Pio X (1903-1914): 856 y 859. Roma: Herder 
Editrice e Libreria.  
5  Noticias en Bedeschi, Lorenzo. 1999-2001, “Le differenze diocesane 
pugliese e i rispettivi vescovi”, Fonti e Documenti 28-30:100-101. 
  




cristiano, de querer, con mala fe, arruinar la acción católica, 
alejándola de las orientaciones de León XIII. 
Querían suscitar una división entre los católicos y culpar de ella 
a Murri y a sus amigos. Eran acusaciones graves sobre los 
sentimientos hacia la Santa Sede de un número importante de 
jóvenes estudiosos católicos de toda Italia. Todos han hecho del 
amor y de la fidelidad a ella el primer deber. Con excesiva facilidad 
invocaban los otros a la Santa Sede contra quienes no tenían sus 
mismas ideas. Era una grave falta de respeto y un intento de 
imponerse abusivamente a los demás. 
Sus amigos y él permanecerían en una "inalterable sumisión" a 
la Santa Sede. Por amor a la paz serían moderados y responderían 
serenos a las acusaciones. Pedían, sin embargo, que, si esa 
tendencia a sofocar la justa libertad de opinión de los católicos 
prosperase, la Santa Sede la tutelase y defendiera el desarrollo del 
apostolado popular y las reivindicaciones cristianas y sociales, que el 
Papa estimulaba tanto. En ello residía la esperanza de la victoria de 
la Iglesia.6 
Tras las elecciones municipales y provinciales, en las que los 
católicos  participaron, el consejo directivo de la Opera dei Congressi 
e Comitati Cattolici in Italia hicieron balance el 30 de julio de 1899. La 
crisis política de 1898 supuso la disolución de varios comités. 
El texto contenía un recordatorio de las normas de 
funcionamiento y algunas advertencias sobre la composición de los 
comités diocesanos. Era una apología de la eficacia. En junio de 
1897 existían 4000 comités parroquiales, 700 secciones de juveniles, 
16 círculos universitarios, cerca de 600 cajas rurales y 700 
sociedades obreras. 
Las críticas venían de personas que 
 
"non molto addentro nella storia genuina del Movimento Cattolico, o colte 
anche, ma di non pari sperienza, o che non si fanno alcun conto delle 
condizioni peculiari dei Cattolici Italiani per la gloriosa causa del papato 
che sono chiamati a difendere, vanno ripetendo: che l'Opera dei 
Congressi non è abbastanza democratica; che non è politica, che deve 
essere riformata nel su organismo". 
 
La Opera dei Cogressi dejaba en plena libertad a su socios 
para que el trabajo que se hacía y que debía ampliarse, se designara 
"democrazia cristiana" o "movimento sociale e popolare cattolico". Su 
programa era la Rerum Novarum. Su trayectoria atestiguaba su 
                                            
6 Murri-Rampolla, 5 junio 1899, ASV Segr.Stato Spogli Rampolla del 
Tindaro 9a a. 
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opción por el pueblo. Así lo demostraba la eficacia de la acción de 
los católicos en la Lombardía y el Veneto frente a los socialistas. Si 
se anteponía a la política el término social era para ajustarse  a lo 
dicho en la encíclica del 5 de agosto de 1898.7 La Opera dei 
Congressi "sa che il suo dovere è l'azione e non la discussione di 
certe parole".8 
Los católicos debían estar seguros de que el socialismo no 
triunfaría. Su victoria traería el ateísmo. No lo consentiría Dios. Lo 
había prometido. Esta era la razón por la que un verdadero católico 
mira sin miedo a este enemigo. Como sucedió en el siglo V, también 
ahora la Iglesia se ganará a los que está  alejados de ella o se 
consideran sus adversario. Se acercará a las masas trabajadoras, 
depredadas ahora por el sistema liberal.  
Necesitan justicia y caridad. Con una y otra las conquistará. A 
su lado luchará por sus reivindicaciones justas, "di quei diritti 
disconosciuti e calpestati, e trionfando farà riposari i laboratori 
estenuati ed affranti all'ombra della Croce a goder della pace e del 
trionfo" . 
 Había la certeza de que era posible reconstruir la sociedad 
cristiana, es decir, con instituciones y leyes cristianas, si no 
apuntalaba -utilizando la misma imagen de San Francisco con la 
basílica de San Juan de Letrán- cargando sobre las espaldas de los 
católicos "la cadente baracca del liberalismo dottrinario".9 
Desde Orvieto, su ciudad natal, el joven Bruno Cerretti , 
entonces con 26 años escribió a Murri el 23 de octubre de 1898. Se 
empezaba con la Unione Editrice, una obra de Murri. Cerretti 
                                            
7 Spesse Volte, de León XIII, a los obispos, al clero y al pueblo de Italia. 
Admitía que la pérdida del poder temporal privara a Italia del influjo religioso y 
moral de la Iglesia. Y que en esos momentos se impidiera su acción. Había una 
"connessione naturale ed intrinseca" entre la decadencia religiosa y el 
incremento de la subversión. Los sucesos de 1898 y la acusación de que los 
católicos estaban detrás de esos tumultos, las medidas contra sus 
organizaciones llenaron de sorpresa y dolor al papa por lo que tenían de 
injusticia y de calumnia. Los enemigos verdaderos de Italia estaban en otras 
filas. 1898. Leonis XIII Pontificis Maximi Acta, vol. XVIII: 123-136 Roma. 
8 Comunicado del Consiglio Direttivo dell'Opera dei Congressi e dei 
Comitati Cattolici in Italia, Venezia 30 luglio 1899, texto impreso  ASV Segr.Stato 
256 (1900) 12 58-61. Vian Giovanni. 1998: 856 y 859 
9 Discurso de Giuseppe Sacchetti en el XV Congreso della Opera dei 
Congressi, celebrado en Milán en 1897. Sacchetti habló sobre "Il non expedit di 
fronte al pericolo sociale". Este texto y el de Cerutti, Reberschak, Maurizio. 1970. 
"Giuseppe Sacchetti. Accordi e desacordi nel movimento cattolico italiano alla 
fine dell'ottocento", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 24: 117-118. 
  




comunicaba que hacía propaganda de la Cultura Sociale  entre sus 
amigos.10 
Fruto de una fundación de Pío IX  fue el Seminario Pío, de 
Roma. Entre sus ex alumnos, una decena procedía de las diócesis 
de la Umbria. Casi todo eran cercanos a Murri. Eran Fracassini, 
Alessandro Alfieri, Francesco Bruschelli, Francesco Mari, Enrico 
Giovagnoli, Ernesto Catering, Silvio Gasperini... Son a generación 
posterior al 20 de septiembre. Comparten la unidad de Italia y tienen 
un concepto “dinámico” de la intransigencia frente al hecho 
consumado en 1870, tal como era el de Murri. Creen que el no a la 
unidad debe ajustarse a la evolución de la Italia unita y de Roma 
capitale.11 
Entre Giacomo Radini Tedeschi y Murri, a finales de siglo, solo 
había un punto de encuentro: el deseo "di una riforma dell'Opera dei 
Congressi in senso democratico". El modelo del futuro obispo de 
Bergamo se ajustaba a la trayectoria histórica de la obra, que 
debería ser una organización unida en torno al Papa. De él había de 
recibir su palabra. A él debían reconocer como "duce, al quale si 
deve venerazione, obbedienza, fedeltà, amore". 
Conseguir eso en Roma, donde había muchas obras católicas, 
algunas muy vivas y con arraigadas tradiciones, exigía paciencia y 
mucho respeto.12  
Desde 1900 el movimiento Murri defendió la autonomía  
regional del movimiento católico en las Marcas.  Para él, esa  
autonomía diferenciaba a los católicos democráticos y de los 
católicos clericales. En el otoño de 1900, Radini Tedeschi, delegado 
de la Opera dei Congressi en las Marcas, dijo que León XIII era 
contrario a esa idea. Murri mantuvo su postura. En La Cultura del 
Popolo, sostuvo que era inaceptable esa orientación “ascetica 
collegiale”, que parecía imponerse en la Opera dei Congressi. El 
problema no podía resolverse apelando a la autoridad.13 
El obispo Radini Tedeschi, de familia aristocrática, del círculo 
de los eclesiásticos que se movieron en torno a Rampolla, persona 
devotísima del Papa, fue obispo de Bérgamo, en la Lombardia. La 
tradición abierta por Carlos y por Federico Borromeo chocaba con la 
                                            
10 Cerretti-Murri, 23 octubre 1898, Bedeschi, Lorenzo. 1989-1990. “Il 
murrismo come fermento culturale e religioso”,  Fonti e Documenti 18-19: 67.  
11 Bedeschi, Lorenzo. 1989-1990: 16-17 
12 Casella, Mario. 1970.   "Mons. Giacomo Radini Tedeschi, l'Opera dei 
Congressi e il Movimento Cattolico Romano (1890-1900)", Rivista di Storia dellla 
Chiesa in Italia 24: 177-178. 
13 Bedeschi, Lorenzo. 1993-1995. “Le Marche sotto il profilo riformatore”, 
Fonti e Documenti 22-24: 34-35. 
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formación de Radini Tedeschi, más próximo al catolicismo 
intransigente, a la apología de la infalibilidad, al miedo y rechazo de 
la secularización. Veía y sentía a la visión de la Iglesia como ciudad 
asediada. Todo eso lo colocaba en el campo de los tradicionalistas, 
de quienes se gloriaban de ser fieles de modo absoluto e 
incondicional a ella. 
Su acerbo formativo, cultural y sentimental se topó en 
Lombardía con una realidad rica en contrastes: modernismo,  
antimodernismo; obediencia, desobediencia; autoritarismo, 
disentimiento; centralismo romano, autonomía eclesiástica.14 En ese 
ambiente, celoso de autonomía, se explica la trayectoria del mismo 
Murri, que luego entrará en conflicto con el Papa, a quien imputaba 
no haber dejado de ser el Cardenal Sarto al convertirse en Pío X. 
 
Flandes: Adolf Daens 
En Flandes, los democratacristianos sembraban la discordia, el 
odio de  clases y atacaban al Rey. Esto tendría efectos negativos 
para la Universidad de Lovaina, porque su Rector y algunos 
profesores eran clasificados como partidarios de la democracia 
cristiana.15 
La Unión Católica se remontaba a los esfuerzos de los 
católicos antes de la independencia para defenderse de los ataques 
del liberalismo. Se llamó Asociación Conservadora, Uniones 
Constitucionales. En Lieja, Unión Católica desde hacía años. 
Pasaron de la lucha por la escuela a trabajar con los obreros, 
previendo la llegada del sufragio universal. Para esas tareas 
necesitaban unidad en las directrices, en el objetivo final y en la 
estrategia de la campaña. 
La Federación fue "démophile": desde el primer momento 
acudió a todos los esfuerzos para mejorar las condiciones materiales 
y morales en que vivían los obreros. Fue un vínculo y no una cadena 
para las asociaciones integradas en ella. 
Ese respeto a la autonomía de las organizaciones de distrito 
permitió mantener el objetivo: la defensa de las libertades religiosas, 
porque en ellas se incluyen las demás, de las instituciones básicas, 
la familia y la propiedad, y de las instituciones constitucionales, sobre 
todo la monarquía. Pero, en el plano local, cada asociación era 
                                            
14 Agnoletto, Attilio. 1991. Recensión de a Giulio Battelli, Un pastore tra 
fede e ideologia. Giacomo Madrid Radini Tedeschi, 1857-1914, Marietti: Genova 
1989,  456 págs. Cristianesimo nella Storia  XII/1: 231-233. 
15 Conf e personale Aristide Rinaldini-Rampolla, 18 marzo 1897, ASV 
Segr.Stato Spogli Rampolla del Tindaro scatolla 5a. 
  




autónoma. Ella conocía mejor que nadie lo que habría que hacer y lo 
que se necesitaba. 
Este equilibrio lo habría roto la Ligue Démocratique, que quiso 
extender su influencia y restringir la libertad de las asociaciones 
locales. Eso desencadenaría la división y daría la victoria a los 
liberales. No habría que confundir la Ligue con el movimiento 
democrático, que existe, mientras que aquella es una organización 
con escasa implantación. 
La Federación era libre para fijar sus alianzas. Solo se 
rechazaba la pretensión de monopolio de los demócrata-cristianos. Y 
esta aspiración era menos aceptable, porque la Ligue no había 
demostrado aún su carácter gubernamental. Nadie conocía hacia 
donde caminaría en el futuro. 
El horizonte era la unidad de todos, patronos y obreros, con el 
clero, para combatir la barbarie socialista e ir mejorando día a día las 
condiciones de vida de los trabajadores. Esta " triple alianza", 
patronos obreros y clero, permitiría conseguir el triunfo. Si se 
rompiera, el resultado sería fatal para los obreros. 
La armonía que postula el Papa supone una organización 
jerarquizada de la sociedad. Aislados y separados de los patronos y 
de las otras clases, los obreros caen en manos de gentes que los 
explotan y son impotentes para actuar. 
 
"L'ouvrier isolé est impuissant. Les associations ouvrières, 
exclusivement ouvrières, n'existent pas. Le patron écarté, le meneur arrive 
et le meneur c'est la ruine. Toute l'histoire du socialisme est là".16 
 
El cura Adolf Daens visitó al nuncio el 14 de noviembre de 
1897.17 La medida disciplinar tomada por el obispo de Gand, A. 
Stillemans, contra él era una victoria del partido conservador, que lo 
había combatido desde que decidió intervenir en política. Algunos 
políticos habían juzgado la decisión episcopal un error. Daens no 
quería ser rebelde a su obispo, pero tenía que defender su buen 
                                            
16 O.r.  “Lettre politique, 12 novembre 1897”,  La Gazette de Liège, 15 
novembre. En 1899, un informe sin fecha, pero escrito en papel de Le Patriote, 
journal quotidien, editado en Bruxelles, se acusaba al partido católico de haber 
tenido que ceder a las presiones de la Corte, a la que juzgan partidaria de una 
"politique militariste, mégalomane et païanne". Aumentaron los gastos militares y 
de lujo, mientras no se gastaba en mejorar la escuela y las condiciones sociales 
en que vivían campesinos y obreros. "La situation critique du Parti Catholique en 
Belgique", ASV Segr.Stato Spogli Rampolla del Tindaro scatola 5b. 
17 Sobre Daens, vid. Daens, P. 1908. Priester Daens: Alost 1908. 
Rezsohazy, R.  1858. Origines et formation du catholicisme social en Belgique, 
Louvain 1958. 
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nombre. La actitud del clero y de los católicos de Alost había 
arruinado a su familia. Estaba obligado a ayudarles. 
Reconoció que su situación era intolerable, pero el tono y la 
forma de la carta del obispo. No necesitaba amenazarle para pedirle 
que, por el bien de la religión y por su propia condición de sacerdote 
abandonara su escaño de diputado y se retirara de la política. Había 
renunciado a la dirección del periódico. No participaría en más 
mítines, pero apelaría al Papa, porque era su derecho: quedaba en la 
calle y sin medios de vida. No confiaba en que su obispo pudiera 
ayudarle. Lo habían metido en un agujero para siempre. Deseaba 
actuar con paz. No quería escándalos. Pero si le acusaban tendría 
que defenderse y justificar sus cuatro años en el parlamento.18 
El obispo Stilllemans era una persona dura. Podría haber 
publicado la suspensión a divinis. Daens respondió a sus 
observaciones diciendo que respetaba la opinión del nuncio, pero 
que estaban influidas por los informes inexactos que le habían dado 
los conservadores.19 No estaba equivocado Daens sobre la ayuda 
económica que recibiría. Le darían una pensión, pero no un cargo en 
la diócesis. Todos los incidentes terminarían obligándole a 
abandonarla. Stillemans cometió un grave error impidiendo a Daens 
ejercer sus derechos políticos en un país donde había un gran 
aprecio a las libertades constitucionales. La Santa Sede no 
intervendría y el nuncio debía dejar zanjado el asunto.20 
Leopoldo II deseaba unir a los conservadores y a los católicos 
sociales frente al socialismo. Había sido este un tema frecuente en 
sus audiencias al nuncio Aristide Rinaldini. Volvió sobre él al 
agradecer al Papa la carta autógrafa del 3 de enero, citando como 
una excepción el caso de Daens en Alost.21 
Daens participó en la elección de Termonde. Hizo campaña en 
las pequeñas poblaciones. Escribió cartas a los electores. Actuó en 
contra del candidato católico. En la Cámara solo se alineaban con él 
socialistas y liberales radicales. El obispo Stillemans estaba decidido 
                                            
18 El nuncio en Bruselas juzgaba que era mejor ser discretos. Aconsejaba 
al obispo de Gand que no publicara su carta a Daens. Aristide Rinaldini-
Stillemans, 15 de diciembre de 1897. 
19 Para la intervención del nuncio y de los obispos en la política y sus 
contactos con los conservadores, vid. el caso del proyecto de pacto entre la 
Unión Católica y la Unión Democrática de Lieja, 77 Rinaldini-Rampolla, 20 de 
diciembre de 1897, ASV Segr.Stato  256 (1900) 11 14-15. 
20 76 Rinaldini-Rampolla y 4136 Rampolla-Rinaldini, 16 y 20 de diciembre 
de 1897, ibídem: 11 8-13 y 2. 
21  422 Giuseppe Francica-Nava di Bontifè-Rampolla, 15 de enero de 
1896, al informarle de la entrega de un autógrafo del Papa, ibídem: 27-29. La 
minuta de la carta de León XIII al Rey de Bélgica, ibídem: 16-18. 
  




a suspenderlo a divinis. No fue oportuna la medida, porque Daens no 
había intervenido en público durante la campaña de Termonde. 
Había guardado su promesa. Muchos políticos temían que ese acto 
favoreciera sus seguidores y perjudicara al partido católico. En julio 
de 1898 habría elecciones en Alost y las ganarían los 
conservadores.22 
El 2 de febrero Daens escribió al Het Fondsemblad una carta 
desmintiendo que la Curia Romana le hubiera prohibido renovar su 
mandato como diputado. Advirtió que su derecho estaba amparado 
en la Constitución.23 
El 3 de marzo, el socialista Vandervelde se levantó en la 
Cámara para defender a Daens contra el obispo de Gand. El obispo 
lo castigaba por defender a los obreros y a la gente pobre. Le replicó 
el diputado por Gand, Ligy: Daens fue amonestado por crear un 
grupo político que dividía a los católicos. Daens fue obligado a 
intervenir. Con palabras moderadas, dijo que no discutía la decisión 
de su obispo, pues había apelado a Roma. Ajustaría su conducta a lo 
que a Santa Sede resolviera. Estaba en política para realizar el 
programa trazado por la Rerum Novarum.24 
El 24 de febrero escribió al Papa. La prohibición de que 
concurriera a las elecciones tendrá un efecto negativo Este incidente 
era un episodio de la lucha entre los católicos conservadores y los 
democratacristianos, las dos facciones del partido católico. En Alost 
la intransigencia de aquellos frustró el entendimiento propuesto por 
estos. Sí lo hubo en Bruselas y en Gand. Si se le impedía ser 
diputado se acentuarían la tensión y sería imposible lograr la paz.25 
En Flandes casi todos los obreros eran católicos. Desautorizar 
a Daens podría hacer que se pasaran al socialismo. El obispo se 
convertiría de este modo en su principal aliado. La propaganda 
socialista podría hacer creer que un sacerdote no es libre para 
defender los intereses del pueblo. El Papa mantuvo su decisión de 
                                            
22 80 Rinaldini-Rampolla, 21 de enero de 1898, ibídem: 31-33. La mayoría 
de los electores en el distrito de Alost eran obreros y campesinos. Muchos 
emigraban el verano a Francia. 
23 "S'il arrivait que mon droit de citoyen, garanti par l'art. 50 de la 
Constitution me fût enlevé, je laisse la responsabilité des conséquences d'une 
mesure aussi inouïe  à ceux qui l'auraient provoqué". Texto publicado en la 
prensa, recogido en ibídem: 43-44. Todos estos desmentidos eran 
desfavorablemente comentados por el nuncio. 84 Rinaldini-Rampolla, 15 de 
febrero, ibídem: 37-38. 
24 85 Rinaldini-Rampolla, 4 de marzo, ibídem: 48. 
25 Sobre la relación entre los dos grupos y los esfuerzos de los obispos 
para unirlos, 89 Rinaldini-Rampolla, 4 de abril de 1898, ibídem: 62-63. 
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no intervenir en un asunto interno de Bélgica ni en una medida 
disciplinar de un obispo con un sacerdote de su diócesis.26 
Esta respuesta le pareció a Daens preparada desde Bruselas y 
manipulada por la información transmitida por el nuncio y el obispo. 
León XIII debía saber que su alejamiento de la política supondría el 
final de la corriente democratacristiana en Bélgica. Creía que en todo 
esto estaba la enemistad personal de Charles Woeste, el jefe de los 
conservadores en Alost.27 Con todo, se sometería a su obispo 
porque ese era el deseo del Papa.28 
Desde hacía varios meses, estaba reclamando Daens que las 
elecciones se retrasaran. Muchos trabajadores emigraban a Francia 
en los meses de junio, julio y agosto. Su propuesta fue votada por 
socialistas y radicales y algún democratacristiano. se adelantaron al 
22 y 29 de mayo.29 
Daens se sometió a la decisión de Roma de no atender su 
recurso. Estaba apartado de la lucha electoral. Pero su hermano, 
librero en Alost y un grupo de sus seguidores, manifestaban su 
desacuerdo y exponían ante los trabajadores su denuncia de lo que 
juzgaban una injusticia del obispo Stillemans. Daens creaba 
discordia en Flandes Oriental (Alost, Fermonde, Audercarde, Gand...) 
donde el sacerdote se presentaría con candidatos propios, no 
participando en la lista de los católicos. El nuncio lo consideraba un 
"grupo escisionista", sin posibilidad de reincorporarlo a las fuerzas 
católicas. Lo habían expulsado de la Liga Demócrata Cristiana.30 
Rinaldini se había propuesto mantenerse neutral entre 
conservadores y demócratas en Bélgica. No quiso asistir a la reunión 
que celebraron en casa del ministro de Asuntos Exteriores para 
conseguir en Liège la unión entre los dos sectores católicos.31 La 
                                            
26 Daens-León XIII, 24 de febrero de 1898. Ese mismo día la envió al 
nuncio. La respuesta de Roma, 42829 Rampolla-Rinaldini, 10 de marzo, ibídem: 
45, 51-52 y 55. 
27 Woeste era además presidente de la federación de los Círculos y de las 
Asociaciones Católicas de Bélgica. Fue siempre contrario a la democracia 
cristiana. Era una persona inteligente y con mucha elocuencia. Estaba 
convencido de que la aparición de esta como partido había dividido a los 
católicos. Mientras subsistiese, sería una causa de enfrentamientos entre ellos. 
28 A. Stillemans había prohibido hacía 3 años que Daens dijera misa en 
las Iglesias de su diócesis. Le pediría que levantara esa medida 86 Rinaldini-
Rampolla, 16 de marzo de 1898, ibídem: 56-57. 
29 En marzo se recogían firmas en Alost para que el obispo de Gand 
levantara la prohibición de que Daens se presentara como candidato. 87 
Rinaldini-Rampolla, 24 de marzo, ibídem: 59-60. 
30 Conf. Rinaldini-Rampolla, 4 de abril, ibídem: 76-79. 
31 Vid. su carta del 9 de abril al ministro para excusarse de asistir al 
encuentro que celebrarían Max Doreye y Charles Ponthière el sábado santo, 
  




ciudad fue siempre liberal y en 1898 estaba en manos de los 
socialistas.32 Ponthieu se quejó de la intransigencia de Doreye, y de 
L'Union Catholique, contrarios a la formación de un comité mixto. 
Tras una intervención el Papa, se llegó al acuerdo.33 
En Veuviers exigían las mismas dificultades entre los dos 
grupos para presentar una sola lista el 22 de mayo frente a liberales 
y socialistas, unidos a los radicales.34 
Charles Woeste, Ministro de Estado, pese a las indicaciones 
del nuncio, no dejó de hacer alusiones mordaces a la democracia 
cristiana en el discurso que pronunció durante el banquete con 
motivo de la XXX Asamblea de la Federación de los Círculos y 
Asociaciones Católicas de Bélgica, celebrado en Liége en abril de 
1898. Aunque, en un momento de su intervención pidió la unidad, 
añadió "dans la mesure où elle est posible” Estas palabras, 
pronunciadas por un intransigente ya era mucho, comentó el 
nuncio.35 
El acuerdo en Liége fue una tregua. Se consiguió por la 
intervención de la Santa Sede. Quedaban muchos cabos pendientes. 
No sería fácil mantener ese entendimiento. Era preciso que el Papa 
continuara "protegiendo" la unidad electoral.36 
En las elecciones los católicos ganaron en Gand todos los 
escaños. En Alost ganaron a Daens, que presentó dos candidatos y 
se alió con socialistas y liberales. Fue elegido Woeste frente a Piet 
Daens, hermano de Adolf. En Fermonde, el candidato daensista 
tenía que ir a una segunda vuelta con el Ministro de Agricultura, de 
Druyn, que había obtenido en la primea vuelta 4000 votos más que 
su adversario, pese a los problemas que le causaba una fábrica de 
                                                                                                                                  
como anexo a 90 Rinaldini-Rampolla, 10 de abril, ibídem: 68-71. El obispo de 
Liège y sus consejeros estaban de acuerdo con los democratacristianos. El 
nuncio parecía estar del lado de la Unión Católica. 
32 Vid. este comentario en el informe del nuncio sobre l XXX Sesión de la 
Federación de los Círculos y Asociaciones Católicas de Bélgica, 95 Rinaldini-
Rampolla, 27 de abril, ibídem: 105-108. 
33 T.c. Rampolla-Rinaldini y 93 Rinaldini-Rampolla, 13 y 16 de abril de 
1898, ibídem: 82-86. La carta del obispo de Liége, Victor-Joseph Doutreloux-
Rinaldini, 17 de abril, ibídem: 90-91. El obispo hubo de defender su conducta en 
una larga carta enviada al cardenal Rampolla el 30 de abril, ibídem: 113-122. 
34 94 Rinaldini-Rampolla, 19 de abril, ibídem: 93-95. 
35 95 Rinaldini-Rampolla, 27 de abril de 1898, ibídem: 105-108. El 
discurso de Woeste, reproducido en la prensa, ibídem: 142. Las conclusiones, 
ibídem: 140. 
36 Carta del ministro de Asuntos Exteriores belgas al Barón Erp, de la 
legación de Bélgica en Roma, transmitida por este al cardenal Rampolla el 13 de 
mayo, ibídem: 124-125. 
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margarina, de su propiedad, que hacían la competencia a la 
mantequilla producida por los agricultores. 
Las elecciones no suponían un giro político, pero servían para 
medir el descenso de los socialistas.  Estos ganaron en Hainaut. En 
Charleroi fueron reelegidos los anteriores diputados con 6000 votos 
más que en 1894, todos ellos venían de los nuevos electores... En la 
provincia de Liége, los socialistas mantenían sus posiciones 
anteriores. En la ciudad, los católicos ganaron más de 10000 votos 
respecto a 1894. La distancia continuaba siendo enorme (63017 
socialistas frente a 37980 católicos.  En Veuviers el resultado de los 
católicos fue bueno. En el Limbourg, los socialistas tuvieron pocos 
votos. 
En Flandes Oriental, los católicos ganaron ampliamente.. En el 
colegio de Audenarde  sufrió una fuerte derrota Planquaert, del 
partido de Adolf Daens. En Fermonde, victoria de los católicos y 
Druyn a la segunda vuelta con el daensista Catillon. En esta 
provincia hubo menos disciplina y unión entre los católicos 
Hubo 25 católicos reelegidos en la primera vuelta sobre 28 
puestos a cubrir. En la segunda vuelta, salvo en Tournai y Ath, donde 
se enfrentaban católicos y liberales, en el resto lo hacían católicos y 
socialistas. Un acuerdo entre católicos y liberales habría vencido a 
los e 5 radicales  y 16 socialistas en las elecciones para la Cámara 
de Diputados. 
Estaban en juego con estos resultados el de las elecciones de 
1900, en las que los católicos podrían perder los 18 escaños de 
Bruselas. La masonería dio consigna a sus seguidores de apoyar a 
los socialistas frente a los católicos. Muchos liberales moderados no 
la obedecieron.37 
El 29 de agosto de 1898 fue recibido en audiencia por el Papa 
el presidente de la Cámara de Diputados y Ministro de Estado, 
Auguste Marie François Beernaert. Estaba en Roma por motivos 
personales. Fue un acto de cortesía.38 Ante esa noticia, el 
responsable de la Ligue Démocratique Belge en Liége analizó el 
significado del proyecto político de Beernaert: un partido de centro 
                                            
37  La Cámara de Diputados quedaba de esta forma: 
 católicos  112  ganan   1 
 liberales       2 
 radicales    10 
 socialistas    28  pierden  1 
97 y 98-100 Rinaldini-Rampolla, 24 y 31 de mayo y 6 y 14 de junio, 
ibídem: 127-130, 136-138 y 146-149 y 151-152. 
38 45665 Rampolla-Rinaldini, 28 de agosto de 1898, en respuesta a 
Riservata s.n. Rinaldini-Rampolla, s.f., ibídem: 167-168 y 171. 
  




que acogiera a los doctrinarios, es decir, a los liberales moderados. 
Persona de indudable talento, hizo una encuesta en 1886 que dio a 
conocer a la nación la situación de miseria de los trabajadores. 
Favoreció una revisión constitucional para ampliar el derecho de 
sufragio, defendiendo la representación proporcional. No lo consiguió 
por la oposición de Charles Woeste. 
Reconocidos esos méritos, una formación como la planeada 
por Beernaert supondría diluir la orientación social del episcopado y 
de la Santa Sede y los principios cristianos. Los católicos que 
participaran en ese proyecto político se limitarían a proteger de los 
ataques socialistas  a quienes desearan mantener intactas las 
estructuras sociales. Así se neutralizaría la parte mejor de la acción 
de los católicos belgas. Sería un error cargado de efectos negativos. 
Había también una exigencia de honestidad. Los católicos 
censuraban a los socialistas por favorecer la lucha de clases.  Si se 
unieran con los doctrinarios, dejando fuera sus principios y 
silenciando las divergencias religiosas, morales y económicas, los 
católicos nada podrían reprochar a los socialistas, porque ese bloque 
de clases legitimaría el otro, que no tendría otra salida "que de se 
masser contre nous". La segunda consecuencia, “nous renonçons 
volontairement à tout espoir de nous faire attendre d'aucun des 
membres de cette masse ouvrière, qu'il s'agit de désabuser". 
Políticamente, podría aceptarse que una plataforma como esta 
sirviera de acomodo a quienes deseaban regresar al catolicismo. 
Ceder en los principios y en la táctica implicaba, primero que los 
doctrinarios regresaran al poder en la medida en que la situación 
social estaba cambiando. Era una "conversion tout utilitaire", sin otra 
base que el instinto de conservación. Segundo, estando su 
aportación condicionada al pánico que tienen a los socialistas y a su 
confianza en los medios en manos de los católicos, estos 
necesitaban les hace falta mantener en alto su prestigio ante los 
obreros, y lo perderían si se aliaran con los doctrinarios. 
 
"Toute concession donc, autre que de forme, serait inopérante et 
en outre enlèverait fatalement à ceux qu'il s’agit de se rallier le seul motif 
qu'ils aient de se rapprocher à nous".39 
 
 
                                            
39 Ch. de Ponthières-Rampolla, Liége 25 août 1898, ibídem: 176-177. 
Ponthières fue condecorado por la Santa Sede. El VII Congrés de la Ligue 
Démocratique Belge, reunido en Liége los días 18 y 19 de septiembre le rindió 
homenaje. 
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La Ligue Démocratique Belge celebró su VII congreso los días 
18-19 de septiembre de 1898 en Liége. La atacaban los seguidores 
de Ad. Daens y la Federación de los Círculos y Asociaciones 
Católicas de Bélgica, presidida por  Charles Woeste. Para ganar 
terreno, La Ligue Démocratique expulsó a Adolf Daens y a los 
demócratas radicales. El obispo de Liége, Victor Joseph Doutreloux 
no participó en abril en el Congreso de la Federación, pero sí en el 
de la Ligue Démocratique. 
El prelado recordó su pastoral de 1894 sobre la cuestión 
obrera. Había que amar la verdad y la paz. Aquella estaba fijada por 
el magisterio de la Iglesia. León XIII trabajó constantemente por la 
concordia entre los católicos,. En la Rerum Novarum, tras la quiebra 
de los principios que sustentaban el orden moral, condenó los 
ataques del socialismo a la propiedad y a la autoridad. Admitía la 
existencia de desigualdades justificadas y de deberes que a todos 
obligan. 
Nadie podría negar lo que tenían de justicia las reclamaciones 
obreras. Habría que atenderlas. La paz se alcanza cuando se 
potencia la libertad, se tienen presentes las circunstancias, se 
respetan los derechos y se tiene por guía la justicia y la caridad, que 
deben unir a los hombres en una fraternidad cristiana. 
El efecto más importante de la encíclica fue el impulso dado al 
catolicismo social, que combate al socialismo y procura poner en 
marcha instituciones, que mejoren la condición moral y material de 
los obreros, y asociaciones que les permitan defender y promover 
sus intereses.40 
El estilo moderado y conciliador de la Ligue Démocratique 
demostraba la voluntad de formar una alianza estable y fraterna con 
la Federación de las Asociaciones Católicas Conservadoras. Así lo 
reconoció la Gazette de Liège, uno de los órganos del grupo de 
Woeste, pero señalando que, en algunos lugares, los 
democratacristianos eran una fuente de discordia. Entre ellos citaban 
Liége, donde querían los conservadores mantener la exclusiva. 
La Patrie, de Bruges, propuso un congreso nacional de los 
católicos. Lo deseaba León XIII y lo pidió a los obispos belgas. Fue 
bien acogida por Het Volk y Le Bien Publique, este último de la Ligue 
Démocratique. Se opuso el Courrier de Bruxelles, de Woeste, que 
afirmó la imposibilidad de unión entre partidos distintos. Una alianza 
                                            
40 La información sobre el congreso, 112 y 113 Rinaldini-Rampolla, 14 y 
21 de septiembre de 1898, ASV Segr.Stato  256 (1900) 11 184-189. Texto 
impreso del discurso de Doulotreux, ibídem: 190-191 La Ligue estaba 
compuesta, fundamentalmente, por profesores, abogados y burgueses. 
Participaban pocos trabajadores. 
  




rompería el partido católico, que se escindiría, al ser imposible 
gobernarlo, dadas las contradicciones en su programa. 
El modelo debía ser llegar a lo conseguido en Alemania: unidad 
de programa y de dirección, dejando autonomía a las asociaciones 
obreras para defender los intereses profesionales, pero no los 
políticos. Este trabajo estaba ya escrito. Lo publicó ahora para frenar 
la propuesta de La Patrie. Fue una novedad que algunos diarios 
conservadores reprocharan a Woeste no distinguir entre las dos 
tendencias democratacristianas.41 
Un informe a Roma  
Arthur Verhaegen, presidente de la Ligue Démocratique Belge 
presentó el 3 de noviembre un informe en Roma sobre la situación 
de los católicos en Bélgica. En 1885 se toma conciencia en Bélgica 
de la amenaza del socialismo. Católicos, que conocían los deseos de 
los obreros, quisieron satisfacer sus demandas, sin contradecir los 
principios de la Iglesia. Junto a ese fin social, se propusieron 
mantener a los obreros en la fe católica y conducir a ella a quienes la 
habían abandonado. 
La Ligue quería convertirse en una extensa federación de 
obras obreras y ofrecer al mismo tiempo a quienes no rechazan a 
religión medios para defender sus intereses económicos y 
materiales. Se necesitaba una legislación y asociaciones. Se 
buscaba el respeto a la justicia sin lesionar los derechos de las otras 
clases sociales. la Ligue era interclasista. 
La revisión constitucional de 1893 afectó al régimen electoral. 
Fue necesario ir a una lista única, que sostuviera un programa 
común, de modo que pudieran defenderse los intereses religiosos. 
La Ligue sólo exigió autonomía para formular sus reivindicaciones 
económicas y aquellas que se mantenían en el terreno de la 
"politique pure". Querían ser, dentro del movimiento católico, un 
sector que incorporara a los jóvenes, a los obreros, es decir a los 
nuevos electores. 
La realidad fue que la Ligue quedó sometida a la oposición de 
los conservadores y de  algunos democratacristianos. No lo impidió 
                                            
41 114 Rinaldini-Rampolla, 9 de octubre de 1898, ASV Segr.Stato 256 
(1900) 13 2-5. Esta vez se avisó al nuncio que en el discurso de León XIII a los 
peregrinos francesas había enseñanzas respecto a la democracia cristiana útiles 
para los democratacristianos belgas. 46426 Rampolla-Rinaldini, 18 de octubre 
ibídem: 7. El 12 de octubre Woeste envió una carta a Le Bien Publique, en la 
que precisaba sus conceptos. Recordaba el apoyo que prestó en el Congreso de 
Malinas en 1891 para que fuera inscrita la Ligue, de la que no era enemigo. 115 
Rinaldini-Rampolla, 16 de octubre de 1898, ibídem: 8-10. 
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la prudencia de Hellepatte, su primer presidente. Entonces como 
ahora, Woeste se opuso siempre a la Ligue. 
Esta fue la postura de la Santa Sede. 
 
"L'autonomie en matière économique et, en même temps, 
l'autonomie relative en matière politique des divers groupements 
catholiques, aux obligations de ne présenter aux suffrages que des listes 
uniques de candidats catholiques et celle de respecter l'unité de 
programme dans les questions touchant à la défense des intérêts 
religieux". 
 
El partido socialista se presentaba en Bélgica como el partido 
obrero. Se definía como un partido de clase, formado por obreros y 
para la defensa de sus intereses. Subrayaba igualmente su 
independencia respecto a los otros partidos políticos no obreros. El 
partido católico, que no podría ser un partido de clase, debería 
ofrecer a los obreros la seguridad de que se les concede toda la 
independencia compatible con los principios y orientaciones trazados 
por la Santa Sede y el episcopado. 
La Ligue no había tenido más problemas que los creados por 
los grupos de Ninove, Alost,  y Lovaina, que la criticaban por estar 
"vendida a los conservadores", que engañaban a los obreros, 
aprovechándose de su ignorancia. A cambio, los conservadores 
nada habían hecho para reconocer el esfuerzo de los dirigentes de la 
Ligue frente a los escisionistas. 
El resultado de esta situación ha sido que, pese a los deseos 
de más de 75% de los católicos belgas, no se había alcanzado una 
entente cordial entre ellos y la Federación presidida por Woeste, 
aunque la postura de este no impidió que se formaran pactos 
electorales, tal como proponía la Ligue. 
La Ligue agrupaba a 91000 afiliados, la mayoría obreros, sobre 
unos 1700000 trabajadores en todo el país. Había que crecer. Y era 
difícil a causa de la prudencia con que la Ligue asumía las 
reivindicaciones obreras. Las reformas que solicitaba eran bastante 
más reducidas que las logradas por el Zentrum alemán. Muchos 
obreros, al ver la actitud del grupo de Woeste, concluían que el 
partido católico no merecía su confianza. 
La masa obrera, ajena a la política, no estaba abierta a la 
acción de los católicos. No se fiaba de la Ligue. No estaban contra la 
Iglesia y sus principios, sino contra el capital. Había esperado mayor 
autonomía en materia económica, más generosidad y mayos libertad 
en el  terreno político. 
En estas circunstancias, muchos se dejaban fascinar por el 
socialismo, donde pensaban hallar más libertad de acción y poder 
  




expresar, sin restricciones, sus quejas contra el capitalismo. Eso no 
supone una ruptura religiosa. Esta se producirá más tarde, cuando 
dejen de practicar. El socialismo se extendía entre los obreros y 
también en las zonas rurales de Bélgica. 
Con estos datos había que contar para no seguir negando a la 
Ligue el reconocimiento por parte de los otros católicos y plantear 
con mayor audacia sus planteamientos sociales. Existiendo un 
programa,  la Rerum Novarum, y unas orientaciones, sólo faltaba 
libertad de acción en el terreno económico y político. Si se limitara la 
capacidad de la Ligue su capacidad para defender a los 
trabajadores, aparecería ante ellos como un objeto inútil. Sería 
preferible que se disolviera.42 
Viajó Verhaegen a Roma. Fue recibido por el Papa y por otros 
personajes del Vaticano. Su propuesta de organización política de 
los católicos se sostenía en la unidad de programa y de lista 
electoral. Habría que dar a cada grupo la representación que le 
otorgara su implantación e influencia. "Les groupes ouvriers 
notamment ont acquis le sentiment de leur importance politique 
depuis l’établissement du suffrage universel". 
Por eso era justo atender su demanda de estar representados 
en la confección de las listas de candidatos. No se les podría pedir 
que votaran a quienes ellos no habían designado. Atender esa 
demanda urgía porque el socialismo, que se presentaba como 
partido obrero, decía que el catolicismo era un instrumento de 
dominación de los trabajadores en manos de los capitalistas.43. 
La iniciativa fue acogida por los obispos. Reunidos en Malinas, 
el Cardenal P.-Lambert Glosen leyó un escrito de Arthur Verhaegen 
en el que informaba de su audiencia con el Papa. 
El obispo de Bruges refutó algunas de las afirmaciones de 
Verhaegen. No era verdad que fueran una minoría los seguidores de 
Woeste. Si este se negaba, el Congreso Nacional sería un fracaso, 
según G.-G. Waffelaert, que, además, censuró a Verhaegen por 
                                            
    42 Enviado con carta de Verhaegen al barón de Erp, ministro de Bélgica 
ante la Santa Sede 3 de noviembre de 1898. Se envió copia al nuncio. El 
cardenal P.-L. Goossens, que también conoció este informe creía que algunas 
informaciones de Verhaegen no era correctas. 124 Rinaldini-Rampolla, 17 de 
enero, ASV Segr.Stato  256 (1900) 13 22-31 y 62-64. 
43 "Nous estimons que vos vues répondent aux nécessités de l'heure 
présente". L'abbé Keesen, le Duc d'Ursel, senadores, y Helleputte y Barón de 
Broglie, diputados-A. Veerhaegen, s.f., enviada por este al cardenal Rampolla el 
25 de noviembre, ibídem: 35-38. 
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haber acudido a Roma sin consultar a los obispos.44 Aun conseguida 
la asistencia de todos los grupos, se corría el riesgo de que los 
debates y discusiones, en los que cada uno defendiese su posición, 
consolidasen la división existente. Eso iría en contra del partido 
católico. 
Había una objeción de fondo: siendo un acto político los 
obispos no deberían tomar la iniciativa de convocarlo, si no querían 
favorecer el incremento del anticlericalismo. La posición de G.-G. 
Waffelaert fue apoyada por el cardenal Goossens y los obispos de 
Liège y de Tournai. 
Finalmente decidieron un encuentro secreto de todos los 
grupos católicos, bajo la presidencia de un laico, que permitiera un 
acuerdo previo entre ellos. Si se alcanzara, consagraría la paz. 
Goossens se encargó de hablar con Beernaert y con Verhaegen para 
animarles a proseguir su labor.45 
Se inició la consulta. Estaban conforme Beernart, Presidente 
de la Cámara, y Helleputte. El primero creía que sólo se opondría 
Woeste. Lo apoyaba también el ministro de Asuntos Exteriores, 
Faucreau. El Cardenal Goossen le transmitió, como se comentó en la 
reunión de los obispos, que el Congreso era poco oportuno y que 
Woeste no acudiría a él. No podría olvidarse, según Verhaegen, que 
las divisiones afectaban sobre todo a la Ligue, por eso a esta no le 
quedaría otra salida que disolverse. Los obreros se marcharían con 
los socialistas o con Daens. Eso supondría un grave quebranto para 
el partido católico, que perdería el poder. Los obispos tuvieron miedo 
a Woeste.46 
El Rey Leopoldo II juzgaba que el país pasaba por 
circunstancias difíciles. Los partidos de la oposición se unirían para 
desplazar del poder a los católicos, que lo ocupaban desde hacía 
mucho tiempo. Si no se unían, serían derrotados. Uno de los 
responsables de ese descalabro era el partido democratacristiano, 
especialmente el sector más avanzado. Su labor la juzgaba el Rey 
una "azione dissolvente". Nombró expresamente a Daens.47 
 
                                            
44 El obispo de Gand, Antoine Stillemans, dijo que aconsejó ese viaje, 
pensando que todos los otros prelados estaban de acuerdo con él. 
45 Particolare s.n. Rinaldini-Rampolla, 23 de diciembre de 1898, ibídem: 
13 32-33. 
46 Arthur Verhaegen-Rampolla, Gand, 31 de diciembre de 1898, Rampolla 
quiso que no dimitiera. debía ser consciente de los problemas que tenía su 
proyecto. Tenía que animarle a resistir la transcendencia del mismo. Rampolla-
Verhaegen, 10 de enero de 1899, ibídem: 39-44 
47 119 Rinaldini-Rampolla, 2 de enero de 1899, ibídem: 48-50. 
  




¿Unir políticamente a los católicos? 
El 13 de enero se envió al nuncio una carta autógrafa del Papa 
al cardenal arzobispo de Malinas. Insistía en que la concordia y la 
paz garantizan una perfecta convivencia. Las había deseado para los 
católicos belgas desde hacía años. "Idem omnes sentiant velintque 
idem".  
Dividido en dos el catolicismo belga, pedía a todos encontrarse 
e iniciar una etapa de concordia, "ne quod bene adhuc atque utiliter 
gesserunt, contraria sectantes, perdant atque ex divissio ipsorum, 
pronti adaucta in dies pericula nimium portent, gravius rei qum 
religiosae tum civili detrimentum inferatur". Los obispos, superando 
cualquier temor, debían convocar a ese encuentro.48 
Para Goossens la carta del Papa confirmaba la decisión que 
unas semanas antes adoptaron los obispos: reunir primero a los jefes 
de cada grupo para que, puestos previamente de acuerdo, el 
Congreso fuera un éxito. Comunicaría esta carta a los otros obispos. 
Llamaría a Malinas a los jefes del movimiento católico y les pediría, 
según deseo de León XIII, que cerrasen sus diferencias con un 
acuerdo. Si Woeste dijera que el Papa estaba mal informado y 
exigiese a los de la Ligue Démocratique que retornasen a la 
Federación de Asociaciones Católicas, el arzobispo consultaría a la 
Santa Sede si convenía o no desautorizar al jefe de los 
conservadores y seguir adelante con el Congreso.49 
Era imposible llegar a un acuerdo de los católicos en el terreno 
político, si este suponía reducir la libertad de los grupos obreros. Esa 
era la posición de los democratacristianos. La abstención de los 
obispos estaba favoreciendo a Woeste que les negaba el derecho a 
intervenir. Así se comportaba quien unía y subordinaba la religión a 
la política.50 
                                            
48 León XIII-P.-L. Goossens, 12 de enero de 1899, minuta ibídem: 45. 
49 La Federación había decidido crear secciones obreras. Era una forma 
de agredir a la Ligue Démocratique. Woeste la estigmatizaba en todo momento. 
Lo acababa de hacer ante una asamblea de estudiantes católicos. 124 Rinaldini-
Rampolla, 17 de enero, ibídem: 62-64. El papa compartía ese temor del cardenal 
Goossens respecto a la conducta de Woeste. El nuncio debería entrevistarse 
con el Rey. El Papa había seguido los problemas de Bélgica y estaba también 
preocupado por el ascenso del socialismo y la división de los católicos. Al indicar 
que el mejor medio era un Congreso Católico, Rinaldini debería mencionar a 
Woeste como una de las personas de las que menos podría esperarse que lo 
impidiera. El Rey podría sugerirle que sacrificara alguna de sus posiciones 
personales en beneficio de la unidad. 48264 Rampolla-Rinaldini, 26 de enero, 
ibídem: 66-67. 
50 Habría quizás otro motivo. Los obispos no trazaban el marco en que 
debía producirse la unidad de los católicos porque, sabiendo que Woeste, lo 
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El 28 de diciembre de 1898, Daens escribió una carta al 
redactor jefe de Le Bien Public, diario de Gand. Respondía a tres 
acusaciones. No había formado parte de una alianza anticlerical ni 
en Bruselas ni en ninguna parte. Pedía que se citara en qué lugar y 
cuándo había defendido la lucha de clases y nadie podría acusarlo 
de impedir la unión de los católicos en Alost.  
 
Nous autres, Démocrates-chrétiens, nous sommes allés jusqu'au 
bout des concessions possibles. Tout le monde sais cela et il faut être 
d'une ignorance ou d'une mauvaise foi incurable pour soutenir le 
contraire". 
 
Agradecía que hubiera señalado como motivo de su 
suspensión eclesiástica una razón política. 
 
"Il est vrai (et vous y avez tout l’intérêt) que vous confondez la 
politique avec la religion. De tous les intérêts religieux et temporels, vous 
tenir à faire un seul bloc, espérant que la religion abritera tous vos 
privilèges et tous vos intérêts matériels" 
 
Esa confusión había causado un gran daño a la Iglesia. 
Calumniaban a los democratacristianos diciendo que combatían a los 
católicos y se unían a liberales y socialistas. 
 
“Nous voulons franchement réaliser notre programme démocratique 
avec les Catholiques conservateurs s'ils veulent -s'ils ne veulent pas, sans 
eux et même malgré eux".  
 
En esos momentos eso significaba luchar por el sistema 
proporcional.51 Era claro el motivo político de la censura del obispo A. 
Stillemans.52 
                                                                                                                                  
rechazaría, tendría que hacerse sin él. A. Verhaegen-Rampollla, 12 de febrero, 
Noticia al nuncio en Bruselas, 48726 Rampolla,-Rinaldini, 20 de febrero, ibídem: 
68-70. 
 51 El texto de esta carta fue comentado por el nuncio como una 
contradicción entre o que decía al diario conservador y lo que comentaba en 
privado y que luego reproducían los diarios socialistas. 119 Rinaldini-Rampolla, 2 
de enero de 1899, ASV Segr.Stato  256 (1900) 13 49-51. 
52 Nous sommes convaincus que nos chers diocésains comprennent de 
plus en pus combien les agissements de ce prêtre, principalement à cause de 
l'abus de sa dignité ecclésiastique, ont été, depuis longtemps, nuisibles à l'union 
de notre population catholique, à a paix entre les différentes classes sociales et, 
répétons-le, aux intérêts de la vraie démocratie chrétienne, contre laquelle il 
éveille de la défiance et dont il attaque les véritables défenseurs qu'il essai de 
faire tomber dans le dédain". Decreto del obispo aparecido en la Semaine 
  




Desde hacía 15 años el "Partido Católico" estaba en el poder. 
Se preparaba una coalición de socialistas y liberales para derrotarlo. 
Se pensó que buscaban con eso mover al Gobierno a que le 
concediera cargos en la administración. 
Al iniciarse 1899 nadie dudaba de que fueran en serio. Esa 
alianza con los socialistas era un hecho grave y sus consecuencias 
electorales serían importantes. En primer lugar, no podría olvidarse 
que parte del voto católico procedía de gentes liberales que, viendo 
que no podían vencer los suyos, prefería una victoria de los 
católicos. Había un cambio. Para los liberales era peor el despotismo 
clerical que el socialismo, con el que esperaban conseguir algunos 
acuerdos. 
Entre tanto, los católicos estaban cada vez más divididos. En 
esos momentos, sobre la reforma electoral, reclamada por todos. El 
sistema mayoritario tenía muchos inconvenientes. En un sistema de 
doble vuelta, el partido vencido puede modificar la intención de la 
mayoría de los electores entregando su voto a uno de los dos que 
concurren. Eso explica el peso que tenían los liberales para 
incrementar el número de diputados católicos. Con la mitad de los 
sufragios, los católicos tenían más de 2 tercios de la Cámara 
(112/152).53 
Para defender el mayoritario, la mejor razón era la estabilidad 
de los gobiernos, que contarían con una base más que suficiente de 
votos en la Cámara. Un sistema uninominal podría favorecer a los 
más ricos y con mayor influencia en cada distrito.54 
Beernaet, presidente de la Cámara, estaba a favor del 
proporcional. A su lado estaba el cardenal de Malinas, un admirador 
suyo. Daens y Verhaegen estaban también a su favor. Woeste 
abogaba por un tercer sistema: dividir Bélgica en muchos más 
distritos. Lo apoyaba Courrier de Bruxelles, su diario. Con los 
partidarios del sistema proporcional se alineaba Le Bien Public, de 
Gand. 
Desde el punto de vista religioso, el bloque liberal-socialista 
estaba haciendo campaña anticlerical. La respuesta popular que 
                                                                                                                                  
Religieuse, de Gand, 30 de diciembre de 1898, copia en ASV Segr.Stato 256 
(1900) 13 53. 
53 Mientras los católicos necesitan 9640 votos para obtener un diputado, 
la oposición liberal y socialista necesita 22036. 
54 De forma confidencial, sabia el nuncio en Bruselas que Leopoldo II 
deseaba el sistema uninominal. No le importaban que fueran católicos o 
liberales, pero deseaba que la mayoría de la Cámara fuera conservadora. Es 
evidente que en cada distrito vencerían aquellas personas de mayor poder 
económico y de más prestigio social. Eso significa, de posiciones conservadoras. 
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recibía demostraba que el liberalismo ganaba crédito en la opinión 
belga.55 
La peregrinación a Roma de la Association des Journalistes 
Catholiques había estimulado con éxito la unión entre los católicos, 
exceptuando a los daensistas, "aujourd'hui plus près du socialesme 
que du catholicisme". Era especialmente significativo lo sucedido en 
Liége. Gustave Francotte había hecho propuestas muy conciliadoras 
para reorganizar las fuerzas católicas sobre un programa común, 
como estaba previsto en el acuerdo de 1898. Si nada la hacía 
fracasar, la experiencia de Liége sería un modelo a seguir. 
Era igualmente significativo que el diario de Woeste recordara 
a su colega de Gand, Le Bien Public, que la demanda de autonomía 
no era más que el derecho de un católico a agruparse libremente en 
el seno del partido católico, respetando su acción general y la 
disciplina que imponía la batalla política. La ausencia de autonomía 
en este plano a nadie humilla. Todos actuaban en dependencia 
recíproca sin que unos estuvieran subordinados a otros.56 
En Liége, Francotte había conseguido revisar los Estatutos de 
la Union Catholique de modo que pudieran unirse a la Unión 
Démocratique, a la Federation Ouvrière y a la Ligue antisocialiste.57 
La elección de un diputado en Liége, para sustituir a un 
socialista que había fallecido, permitió ver cómo funcionaba la 
alianza de estos con los liberales. Se presentó un candidato liberal 
frente a Gustave Francotte, Presidente de la Association Catholique 
de Liége. Ganó el candidato liberal (81463/44000). Francotte obtuvo 
6000 votos más que en 1898. Los liberales moderados rechazaban 
aliarse con los socialistas.58 ¿Votaron los democratacristianos al 
candidato liberal para que no triunfase Francotte?59 
                                            
 55 123 Rinaldini-Rampolla, 1 de enero de 1899. La propuesta del 
gobierno, 143, 27 de abril, ASV Segr.Stato  256 (1900) 13 55-59 y 106-108. 
56 “Vers l'unité”, en Courrier de Bruxelles, 29 avril 1899, 1. Para el nuncio 
esta postura reflejaba que los consejos dados a Naillé, redactor del diario 
conservador, estaban surtiendo efecto. 144 Rinaldini-Rampolla, 29 de abril, ASV 
Segr.Stato 256 (1900) 13 113-114. 
57 145 Rinaldini-Rampolla, 8 de mayo, ibídem: 121. 
58 Francotte sustituyó a Doreye en la presidencia de la Union Catholique 
de LIége. También esta se oponía a que la Ligue Démocratique Chrétienne 
tuviera autonomía. 137 Rinaldini-Rampolla, 27 de marzo de 1899, ASV 
Segr.Stato 256 (1900) 13 73-78. 
59 El 10 de abril en el diario socialista de Amberes, Werker, apareció un 
resumen del discurso pronunciado en aquella ciudad por Simons, un abogado de 
Liége, afirmando que los demócratas cristianos votaron por Micha, el candidato 
radical aceptado por los socialistas. La Gazette de Liége recogió esa afirmación. 
Era una forma de confirmar su tesis de que los democratacristianos trabajaban 
  




En abril de 1899, León XIII pronunció un discurso ante los 
periodistas belgas. Los conservadores vieron en las palabras del 
Papa una aprobación de su conducta. Criticaron a los 
democratacristianos.60 La prensa liberal citó "astutamente" las 
palabras de León XIII expresando su temor por la posible derrota del 
Gobierno católico y el triunfo de la alianza de todos sus adversarios. 
Era fácil un argumento ad hominem: existía un dominio clerical en el 
país. 
El nuncio lamentaba la reacción de los conservadores que 
buscaban que los democratacristianos no pudieran beneficiarse del 
discurso. Todo esto sucedía mientras el partido socialista crecía y 
demostraba su fuerza.61 
La adhesión de la Ligue Démocratique Belge sirvió para reiterar 
ante el Papa su posición y su identidad propias, dentro del 
movimiento católico.62 
La Fédération des Cercles Catholiques et des Associations 
Constitutionnelles et Catholiques, tuvo su XXXI Asamblea los días 5-
7 de mayo. Lo más destacado fue que Woeste nada dijo que pudiera 
molestar a los otros católicos. Delberke, diputado por Amberes, habló 
en nombre de la Derecha. Los acuerdos no suponen identidad de 
puntos de vista, sino comunidad de sentimientos en asuntos vitales. 
Había que dejar fuera las disensiones, los resentimientos y olvidar 
los golpes dados o sufridos.  
Ahora más que nunca era necesaria la unidad. Adelante y 
mano con mano "por la causa común, contra el enemigo común".63 
                                                                                                                                  
contra el partido católico. El nuncio lo transmitió a la Santa Sede. 141 Rinaldini-
Rampolla, 16 de abril, ibídem: 93 
60 Vid. el comentario que el secretario del obispado de Liége hizo a la 
reacción de los dos diarios que servían a Woeste: Courrier de Bruxelles y 
Gazette de Liége. Esta última acusaba a los demócratas cristianos de dividir el 
ejército católico. Ch. Lucas-Rampolla, Liége 6 avril 1899, ASV Segr.Stato 256 
(1900) 13 71. 
61 Rinaldini destacaba la reciente inauguración de la "Maison du Peuple" 
en Bruselas. Particolare Rinaldini-Rampolla, 7 de abril de 1899, ibídem: 79-80. 
62 Fundada para agrupar a los obreros y asociarlos a fin de defender sus 
intereses morales y materiales, la Ligue era sensible al malestar de los 
trabajadores y había exigido "la part d'autonomie á laquelle ils peuvent 
légitimement assurer". Y supo, al mismo tiempo, mantenerse en las filas del 
partido católico. Esto les obligaba más en un momento en que liberales y 
socialistas se coaligaban. Mensaje al papa, firmado por Arthur Verhaegen y el 
secretario de la Liége, Gand 11 e abril de 1899, ibídem: 89-90 
63 Un resumen del Congreso, Le Courrier de Bruxelles, édition 
supplementaire, 8 mai 1899. 
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Dejaron constancia de esta voluntad en su mensaje al Papa64 que 
quiso testimoniar que los seguidores de Woeste habían sabido 
cumplir su promesa de obediencia. 
El nuncio, a la vista de la oposición que, ahora, hacía Woeste 
al Gobierno  en el debate sobre la ley electoral, quiso recibir nuevas 
instrucciones para ver si entregaba la carta del Papa. Autorizada a 
leerla, Rinaldini sugirió que el autógrafo fuera dirigido a Woeste  y a 
los otros miembros del Comité Central de la Federación. Habría que 
citar el mensaje de adhesión enviado el 6 de mayo, de modo que el 
documento pontificio aparezca como respuesta, y alabar los 
sentimientos de paz expresados en Amberes. Podría concluir el 
autógrafo deseando que los hechos confirmen las palabras.65 
En una conferencia pronunciada el 14 de agosto de 1899 en 
Ensckede,66 en el Oversijsel, Adolf Daens propuso la formación de 
un partido que, teniendo como programa la Rerum Novarum, 
integrara a católicos, protestantes y judíos. Atacó al obispo de Gand. 
Aunque el arzobispo de Utrecht, van de Westering prohibió a los 
católicos que asistieran, acudieron casi un millar. Estaban 
proyectadas otras en varios lugares del centro de Holanda. En el 
Limburg y en otros lugares el clero y lo partidos católicos compartían 
las ideas de Daens. 
Una vez más se buscaba si había algo contrario a la doctrina 
de la Iglesia en afirmaciones de carácter político. Daens se expresó 
como un católico intransigente: el Papa era infalible y la Iglesia 
católica es la única verdadera. Sólo en  ella había medios para 
resolver la cuestión social y para socorrer a la clase obrera. El 
partido democratacristiano debe tener como programa la Rerum 
Novarum. En Utrecht mencionó el capitalismo. Y en La Haya, cuando 
                                            
64 "Votre Sainteté n'a pas laissé échapper cette occasion de rappeler sa 
constante préoccupation: l'Unité, l'union entre les catholiques de toutes les 
classes et de toutes nuances, ainsi que la concentration de leurs forces, but 
constante de notre Fédération. L'Union c’est la devise nationale de notre Pays. 
L'Union des catholiques c'est l'union entre frères, et cette union ne saurait 
manquer de se réaliser lorsque c'est entre Père le Pape Léon XIII qui la 
demande.  Il est notre ferme espoir". 145 Rinaldini-Rampolla, 8 de mayo, ibídem: 
119-122. 
65 50347 León XIII-Woeste, 16 de mayo, conf. s.n. Rinaldini-Rampolla y 
148 26 de mayo y 1 de junio. 50360 Rampolla-Rinaldini, 29 de mayo, y redacción 
nueva de la carta del Papa a Woeste, ibídem: 125-133. 
 66 Esta sociedad, a diferencia de las demás existentes en Holanda, no 
tenía asistente eclesiástico. 
  




el presidente de la reunión, utilizó sus palabras en favor del 
socialismo,  Daens calló.67 
 
La crisis de octubre de 1899 
El 30 de septiembre, ante la noticia de que Daens iba en una 
lista de con socialistas y liberales, el obispo de Gand le anunciaba 
medidas canónicas por haber desobedecido la prohibición. 
La coalición nada tenía que ver con la entrega del 
ayuntamiento de Alost, en Flandes Oriental,  a los enemigos de la 
religión. Era una decisión política. Deseaban aplicar el sistema 
proporcional, al que se había opuesto Charles Woeste. Era  de 
justicia, para que las minorías pudieran estar representadas. No 
había un partido "daensista", sino democratacristiano. Si en esa 
condición, el obispo le prohibía participar en las elecciones, no 
obedecería. 
Dos años antes renunció a su condición de diputado, a su 
libertad política y sus derechos ciudadanos. Quisieron someterlo y 
humillarlo, al negarle un trabajo en Bruselas, que se le había 
prometido. Había sido suspendido a divinis porque, tras obligarle a 
decir misa en secreto, decidió, como  sacerdote, no aceptar esa otra 
humillación. 
Si, por acogerse a su derecho, el obispo le imponía nuevas 
penas, lo lamentaría pensando sobre todo en el daño que se hacía al 
pueblo cristiano de Flandes. Soportaría esa medida, una más de las 
muchas que, desde hacía seis años, habían lesionado los intereses 
legítimos de su misma familia. "Jusqu'à présent, j'ai toujours été 
condamné sans avoir été même entendu". Sin garantía alguna 
respecto a la autoridad episcopal, no le quedaba más que apelar a la 
justicia de Dios y a la de los belgas. Final de la primera escena. 
Segunda escena: el obispo llama a Daens para leerle el 6 de 
octubre un comunicado de la Santa Sede. Se excusa ese mismo día 
y pide que se lo transmita por escrito.68 Tras estas dos cartas, un 
                                            
67 Informe del encargado de negocios, 818 y 874 Rodolfo Giovannini-
Rampolla, 15 de agosto y 6 de octubre de 1899, ASV Segr.Stato 256 (1900) 12 
62 y 73.. 
68 Los motivos son tres, según Daens: 1. En casi todas su entrevistas con 
Stillemens, este le acusó de tergiversar sus palabras. En las calles de Alost 
apareció un cartel diciendo: "L’Évêque de Gand a affirmé devant les catholiques 
d'Alost que les mensonges de l'abbé Daens ne sont plus à compter"; 2. No se 
atrevía a acudir ante el obispo porque, en los cuatro años que fue diputado, lo 
recibió de una forma humillante. Un día dijo al nuncio: me trata como una 
persona educada no lo haría con su perro; 3. Cuando estaba ante Stillemans no 
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decreto episcopal lo cita para los días 10 u 11 de octubre y le 
amenaza con la prohibición de llevar sotana. Acudiría por deferencia 
e informado de sus deberes y derechos. 
El 11 de octubre por la mañana, en presencia del obispo y de 
dos vicarios generales, leyeron la "reciente comunicación de Roma".  
Se negaron a aclararse si estaba o no ante un tribunal eclesiástico. 
No le permitieron tener una copia o leer él mismo el escrito: o 
renuncia a la actividad política o abandona la sotana. Pidió tiempo 
para reflexionar, pero solo le concedieron hasta el 12 por la tarde. 
Ese día Daens dijo que no se presentaría con sotana en 
asambleas tumultuosas donde eso diera lugar a faltas de respeto. 
Pero ese era un aspecto secundario. Quería saber si la decisión de 
la Congregación Romana lo privaba de su derecho de elector y de 
elegible. Si era así, deseaba saber si sería degradado como un 
sacerdote que comete un delito grave y luego es entregado al brazo 
secular para que le aplique una pena que puede ser su condena a 
muerte. No había cometido ningún delito canónico. "Je défends 
seulement la Démocratie Chrétienne devant tous ceux qui veulent 
entendre". 
Acto final. El obispo de Gand publicó un comunicado el 14 de 
octubre. En él subrayaba que había actuado conforme a la decisión 
de la S. C. del Concilio. La noticia la habían dado el día anterior los 
diarios católicos. Llegó a Daens el sábado, víspera de las elecciones. 
Ganaron los conservadores, aunque fraudulentamente. En la 
celebración de su victoria, se burlaron de la degradación. Daens no 
se resignaba. Resistiría apelando al Papa. Si este lo pusiera en la 
alternativa de elegir entre su condición de sacerdote y la de 
ciudadano belga, guardaría silencio. Toda la responsabilidad, para el 
obispo Antoine Stillemans.69 
Clero, fieles y personajes políticos de Alost y de los otros 
lugares donde el partido de Daens estaba implantado se quejaban 
continuamente al obispo de Gand. Denunciaban que utilizara su 
condición sacerdotal para favorecer sus ideas y su organización. 
Había participado con sotana en manifestaciones públicas. Había 
entrado con ella en cafés y cabarets. Se había dejado ver en 
compañía de diputados socialistas. Escandalizaba a los católicos y 
engañaba a obreros y campesinos, que pensaban que las medidas 
del obispo se debían al trabajo que Daens hacía por ellos. 
                                                                                                                                  
podía olvidar las lágrimas de una familia arruinada a causa de las notas que el 
obispo había escrito. 
69 “L'abbé Daens et Monseigneur de Gand. Leur correspondance”, 
Messager de Bruxelles, 19 octobre 1899, 1. 
  




Se quejaba Stillemans de que su posición frente a Daens no 
hubiera conseguido su objetivo, porque los que la rechazaban 
apelaban al silencio de la Santa Sede, dejando sospechar que la 
suspensión a divinis no había sido aprobada por ella. Ahora lo que 
deseaba el obispo era que no vistiera la sotana. 
El nuncio guardó silencio, porque no deseaba que el 
levantamiento de la censura contra Daens se atribuyera a su 
intervención. Stillemans pidió un informe pericial a un canonista de 
Lovaina. Daens tenía derecho a usar la sotana, pues no había 
perdido su condición sacerdotal. Tras esto, acudió a la S. C. del 
Concilio para saber qué conducta podría seguir. Le respondieron 
que, transcurrido un año, procurara que Daens dejara de vestir la 
sotana. 
Esa medida, observaba Rinaldini, necesitaría el apoyo del 
poder civil. Y eso era impensable en Bélgica. Rinaldini dijo, a quien le 
preguntó por este asunto, que no había intervenido. La 
desautorización de Daens tuvo consecuencias políticas en las 
elecciones provinciales y municipales. Una lista formada por sus 
partidarios con socialistas y liberales y en la cual figuraba el mismo 
Daens fue derrotada.70 
Como resultado de las conferencias de Adolf Daens en 
Holanda, se formaron varios grupos. Todos ellos se reunieron en 
Arhem el 26 de agosto de 1900 para formar el “Partido Católico 
Democrático-Popular. Decidieron participar en las elecciones de 
1901, con un programa que, sin establecer barreras con los no 
católicos, propugnara los principios de la democracia católica. 
No querían romper con la autoridad eclesiástica. Someterían el 
programa al examen del arzobispo de Utrecht, H. van de Wetering, 
pero aunque con la limitación de que sus enmiendas no afectaran a 
lo político. Se lamentaba el conflicto entre Dans y su obispo y se 
deseaba que se resolviera cuanto antes para que Daens pudiera 
trabajar en obediencia a la autoridad eclesiástica y durante muchos 
años por el honor de Dios y la salvación del pueblo.71  
El objetivo del VIII Congrès Ligue Démocratique Belge, 
celebrado en Bruselas los días 24-25 de septiembre de 1899, fue 
                                            
70 Daens no dejó de vestir sotana. Intervino en asambleas obreras. Estuvo 
en Amsterdam Un diario socialista, Le Peuple, elogiaba su labor de propaganda 
social. 177 Rinaldini-Rampolla, 3 de noviembre de 1899, ASV Segr.Stato 256 
(1900) 12 83-85. Sobre este mitin en Amsterdam, ante cerca de 2000 socialistas 
y demócratas, y sobre una conferencia en Nimega, celebrada el 5 de noviembre, 
907 y 909 Rodolfo Giovannini-Rampolla, 5 7 de noviembre, ibídem: 88 y 91. 
71 1157 Rodolfo Giovannini-Rampolla, 27 de agosto de 1900, ibídem: 111-
112. 
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integrar a conservadores, democratacristianos y agrarios, dejando 
abierto el debate sobre los asuntos discutibles.  El ambiente fue una 
réplica a un discurso de Ch. Woeste esos días en la Cámara a 
propósito de la ley electoral, retornando a su posición de 1894,  
contra la representación proporcional.72 
Al acabar 1899, la situación era esta: ¿qué datos debían 
tenerse presentes en la modificación de la ley electoral por el sistema 
proporcional?. Los obreros estaban convecinos de que urgía mejorar 
sus condiciones de vida. Estaban con ellos los mejores cristianos,  la 
obstinación de los conservadores, la democracia desbocada. Dos 
datos seguían igual:  la obstinación de los conservadores y el 
daensismo. Charles Woeste, con el Courrier de Bruxelles, y la 
Gazette de Liége, eran dos bastiones del conservadurismo. Los 
católicos, con pocas excepciones, estaban cansados de esa actitud. 
Charles Woeste y los suyos se atribuían una gran influencia. 
Woeste permanecería en la dirección de la Federación de los 
Círculos y Asociaciones Católicas de Bélgica. Con él estaban los 
ricos y los poderosos.  
Si esa perspectiva se cumpliera, "nous aboutirons à une 
situation plus que jamais redoutable". Las asociaciones más fuertes 
abandonarían la Federación. Se arrojarían en las filas de "novateurs 
aventureux", de los que en Bélgica se llamaban entonces 
"schismocrates", y hasta en las de los socialistas. Entre los obreros, 
la masa del pueblo, y los intelectuales, había confusión y 
desasosiego. Quienes estaban cerca de los democratacristianos, se 
alejarían. Se paralizarían los esfuerzos de los mejores, desanimados 
al ver confusión en unas ideas que hasta ahora parecían indicar con 
claridad la evolución política deseada por la Iglesia.73 
Woeste había presentado su dimisión de presidente de la 
Federación de Asociaciones Católicas Conservadoras de Bélgica. 
Reunida el 4 de noviembre de 1899. Las dos cuestiones pendientes: 
eran la actitud ante la nueva ley electoral y la relación con la Liga 
Demócrata Cristiana. Nada se decidió. Volverían a reunirse un mes 
más tarde. Entonces Woeste optó a la reelección. No se habló del 
                                            
72 168 Rinaldini-Rampolla, 27 de septiembre de 1899 ASV Segr.Stato 256 
(1900) 12 74. La oposición acusó a la mayoría gubernamental que, abusando de 
su pode parlamentario, mantuviera una ley inaceptable que a quienes tenía más 
votos (996304/946223) les dejara una representación parlamentaria muy inferior 
(38/114). La Fédération Ouvrière Bruxelloise la calificaba de "Situation 
Révolutionnaire".  
73 El presidente de la Unión Démocratique Chrétienne de Liége advertía 
que había un círculo para envolver al nuevo nuncio, de modo que actuara a favor 
de Woeste y los suyos. Charles de Ponthières-Rampolla, 29 novembre 1899, 
ASV Segr.Stato  256 (1900) 12, 96-97.  
  




proyecto de acción común presentado por una comisión mixta en la 
que participaba la Liga Demócrata Cristiana. 
Woeste fue reelegido por 41, con 15 abstenciones y 7 votos 
para otro candidato. En una carta abierta firmada el 11 de diciembre, 
rechazaba el  proyecto de la comisión mixta. 
La propuesta de un comité nacional para unir a los católicos 
dejaba en minoría a las derechas. Ese comité, por su composición, 
subordinaba a personas elegidas por la nación a otras que no habían 
recibido ese mandato. Lo integraban la Federación, la Liga y los 
grupos agrarios. Con ese Comité se consagraría la división en tres 
grupos del partido católico. "Le projet, sous prétexte de travailler pour 
l'union, aboutirait donc à organiser la discorde".  
Se abogaba por un modelo que partía de la situación de 
escisión dentro del movimiento católico en Bélgica. Por eso, nada de 
organización nacional, sino acuerdos por distritos.74 
                                            
74 “A propos d'un projet »,  Le Patriote, 12 décembre 1899, 1. El nuncio 
pensaba que estas observaciones -en realidad, una descalificación- causarían 
impresión. 184 Rinaldini-Rampolla, 12 de diciembre, ibídem: 101-102. Sobre la 
oposición de Woeste al comité mixto y las razones, expuestas en su carta de 11 
de octubre publicada en Le Bien Public,  115 Rinaldini-Rampolla, 16 de octubre 








12. RELIGIÓN, POLÍTICA, TEOLOGÍA, EXÉGESIS  
 
 
En Estado Unidos la Santa Sede tenía que revisar algunas 
posiciones y examinar algunos prejuicios.  El 4 de mayo de 1897 
John Joseph Keane, arzobispo titular de Damasco, enviaba al 
cardenal Rampolla un informe sobre la situación política y religiosa. 
Con dos grandes partidos, el republicano y el demócrata, los 
católicos por ser emigrantes y de clase modesta, se integraban en 
este. La sección de Nueva York es muy importante y en ella ejerce 
su influencia el clero de la ciudad. 
No existía un partido socialista. Los norteamericanos estaban 
orgullosos de su bienestar y de la igualdad de derechos que 
gozaban. Las cosas comenzaban a variar. La concentración de la 
riqueza y el incremento de la pobreza, la aparición de monopolios en 
detrimento de la libertad de comercio originaban ya dificultades, que 
afectaban a las relaciones capital-trabajo. 
Los católicos eran una minoría entre 10 y 11 millones en una 
población que superaba los 70 millones. Habían crecido gracias a la 
llegada de irlandeses después de 1846. Entre los cristianos, muy 
respetados entre sus conciudadanos. Los protestantes tendían hacia 
el racionalismo y el escepticismo. Algunos grupos inmigrados no 
observaban el descanso dominical. 
Dado su pragmatismo, los norteamericanos valoraban la 
doctrina social católica y apreciaban a los obispos "qui prennet un 
intérêt actif dans les conditions sociales du pays". Con un sacerdote 
por cada 1000 católicos, el clero estaba bien formado y se dedicaba 
a su labor pastoral. La Iglesia financiaba sus actividades de culto, 
sus obras de caridad, enseñanza... Obispos sacerdotes, y laicos 
estaban muy unidos. 
La libertad religiosa impedía a la Iglesia  recibir subsidios del 
Estado y a este tener relaciones diplomáticas con la Santa Sede. 
Había una ruptura entre el mundo norteamericano, de mayoría 
protestante, y el latino, identificado con la monarquía, el imperialismo 
y casi con el absolutismo. Con esta civilización vinculan a la Iglesia 
católica. Los norteamericanos creen imposible ser leales a su país y 
a la Iglesia. 
Muchos europeos habían reforzado esa convicción afirmando 
que el catolicismo es contrario a la democracia. Mostrar devoción a 
las instituciones americanas es ser liberal y no católico. John Carroll, 
  




el jesuita primer obispo norteamericano, amigo de Washington, 
patriota, amante de las instituciones de su país, fue para la Iglesia, 
hasta entonces perseguida, una defensa y una vindicación poderosa 
frente a esas acusaciones. 
Por eso la prudencia y la sabiduría aconsejaban acabar con los 
ataques contra el americanismo; no permitir que se acuse de 
liberales a quienes, como hizo Carroll, sostienen que son 
compatibles las instituciones de Estados Unidos con el catolicismo; 
proclamar, como lo hace León XIII, que la Iglesia no está ligada a 
dinastía alguna, a la monarquía o al absolutismo y acepta con gusto 
las instituciones democráticas y republicanas. Sus simpatías no se 
anclan en una clase social o una forma política, sino que se 
extienden a todas ellas. 
Los obispos americanos jamás han usado el término 
"americanismo". No han pensado "americanizar" la Iglesia. Su 
objetivo se limitaba a demostrar al pueblo americano que hay una 
armonía plena entre el catolicismo y las instituciones de su país. 
 Celosos de su condición, los norteamericanos miraban con 
recelo a quienes conservaban sentimientos nacionalistas una vez 
llegados al país. Los jefes de estos grupos atacaban a quienes 
trabajaban para integrar el catolicismo en la vida de los Estados 
Unidos. 
“Americanizarse” era una condición obligada para tener éxito 
en  la vida social, política y económica del país. Decir que eso 
equivale a perder la fe católica es un "triste y absurdo sofisma", 
extendido por algunos sacerdotes y periódicos católicos. Las 
divergencias dentro del catolicismo norteamericano no tienen raíz 
doctrinal. Proceden de la adscripción nacionalista. 
En medio de una sociedad que lee todo, discute todo, los 
católicos necesitan una buena formación. Eran pocos los sacerdotes 
que podían responder las preguntas que planteaba la sociedad en la 
que vivían. Por eso Keane abogaba por convertir la Universidad 
Católica de Washington en un centro intelectual, a donde pudieran 
acudir clérigos y seglares y elevar el nivel de los estudios en los 
Collèges y en los seminarios. 
El catolicismo norteamericano tenía un aire autoritario. Lo 
clérigos deseaban que quedaran claros sus deberes y derechos para 
no depender de la discrecionalidad de los obispos, pero, a su vez, los 
clérigos trataban con arbitrariedad a los seglares. 
Había malestar porque se creía que la Santa Sede no confiaba 
en la Iglesia de los Estados Unidos. Se decía que la Santa Sede 
sospechaba del espíritu de independencia del catolicismo 
norteamericano. En ella se los asuntos se examinaban por 
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procedimientos secretos, tan ajenos a las costumbres de su país. 
Ese recelo se alimentaba con hechos como rechazo del candidato 
propuesto a la Propaganda Fide para la diócesis de Milwaukee; la 
condena de una asociación,1 contra el criterio casi unánime del 
episcopado, una medida malamente justificada, ajena a los intereses 
religiosos y contraria a los intereses pecuniarios y sociales de sus 
miembros e injuriosa; la condena prácticamente formal del 
"Parlamento de las Religiones", después que los arzobispos, de 
forma casi unánime, aprobaron la presencia de los católicos. 
Finalmente, había frialdad manifiesta respecto a las reuniones 
anuales de los arzobispos, pese a su evidente utilidad. Se daba 
mayor peso a "representaciones oficiosas" del episcopado que a las 
“oficiales” de los obispos. 
La Delegación Apostólica, de la que se esperaba que actuara 
como lazo de unión y de buen funcionamiento, no ha llenado esa 
expectativa. No estaban bien definidas sus atribuciones y funcionaba 
supliendo la autoridad ordinaria de los tribunales eclesiásticos 
diocesanos.2 
La prioridad del catolicismo era acabar con las polémicas. Las 
relaciones de los católicos con las autoridades públicas eran 
cordiales y estrechas como nunca. La Universidad Católica de 
Washington iba siendo cada día más apreciada por las clases 
intelectuales e instruidas.3 
 
El “americanismo” 
La Congregation of Missionary Priest of St. Paul the Apostle es 
el único instituto religioso de clérigos fundado en Estados Unidos. 
Son conocidos como Padres. Paulistas. Fundada en el 7 de julio de 
                                            
1 Un decreto del santo Oficio, 16 agosto 1888, condenó los "Knights of 
Labour". 
2 Un informe hábilmente crítico, sobre la delegación y Mons. Francesco 
Satolli, la hizo el arzobispo de Sant Paul (Minnesota),. John Ireland alude al 
recelo de los obispos. El arzobispo plantea revisar la dependencia de la 
Propaganda Fide. En Estados Unidos la Iglesia no se halla ya en una situación 
de "infancia". Ireland-Rampolla, Washington 23 avril 1894,  ASV Segr.Stato 
Spogli Rampolla del Tindaro, scatola 3b. folio 8-13. Volvió sobre la delegación y 
habló de la campaña del arzobispo de Nueva York, Corrigan, contra Satolli, en 
su carta del 29 de abril, firmada en Nueva York, ibídem: 1-15. En este mismo 
lugar se halla la traducción al italiano de dos cartas con anexos, enviadas por 
Michel Walsh, editor del Catholic Herald, de Nueva York, revelando que los 
artículos contra Satolli estaban escritos por el arzobispo M. A. Corrigan. Sobre la 
dificultades del delegado apostólico con algunos obispos y el apoyo del Cardenal 
Gibbons, vid. traducción s.f. de una carta particular de este, ibídem: 15 
3 John Joseph Keane-Rampolla, 4 mayo 1897, ibídem: 19 folios 
manuscritos. 
  




1858 por Isaac Thomas Hecker en Nueva York, la Congregación 
respondía a la vocación de la Iglesia  católica en Estados Unidos, tal 
como la describía y postulaba el obispo Keane, y se describe en una 
obra, impresa en Roma con el título The Paulists and their Work. Era 
la versión de un texto aparecido en American Ecclesiastical Review, 
septiembre 1897, redactado por L. W. Reilly.4 
 
 
“Se ha dado al americanismo el significado de una Iglesia 
democrática y al Papa sólo a distancia y por dogma. Por eso la actitud de 
Roma, estuvo llena de desconfianza y se ha hecho todo para acabar con 
la influencia de Ireland y de sus seguidores. En cambio, se presentaba a 
Mons. Corrigan como el símbolo del tradicionalismo y del 
conservadurismo papal y ha contado con la ayuda plena de los jesuitas y 
de la mayoría de los alemanes en Alemania  en América”. 5 
 
En esos momentos había un diálogo intenso entre el 
catolicismo de  Estados Unidos y el de Europa. Llegaría hasta la 
publicación de la Pascendi Dominici Gregis, 8 septiembre 1907. Esa 
interrupción se prolongaría durante más de cincuenta años, también 
con motivo de otra declaración doctrinal: la declaración conciliar 
sobre libertad religiosa.6 
Había en la Iglesia una especie de guerra sorda e implacable, 
procedente de la superstición, que se autoconsideraba “ortodoxia”, y 
de una ignorancia, estimada y amada, por creerla ciencia. Los 
jóvenes no estaban en esa dirección. “C’est miserable de voir la 
science enchâinée à Rome”.7 
El día de navidad de 1897 Loisy escribía a Frederich Von Hügel 
comentando la reunión de los obispos protectores del Instituto 
Católico a propósito del P. Félix Klein, autor de la traducción de la 
Vie du P. Hecker, fundador de los “Paulistas”. No fue tachado de 
herejía, porque el cardenal François Richard actuó con moderación y 
sabiduría. Loisy comenta: Félix Klein est “le moins hérétique des 
                                            
4 1992. Isaac Hecker and his Friends. By Joseph McSorley. New York: 
Paulist Press; 1972. Isaac Hecker: An American Catholic. By David J. O'Brien. 
New York: Paulist Press.  
5 Carta de Denis O’Connell, ex rector del colegio americano en Roma, 1 
de diciembre de 1897, a la Condesa Savina di Paravicino Revel, amiga suya y 
favorecedora del llamado americanismo en Italia. 
6 Confessore, O.  1991. “L’Americanismo: conservazione o 
innovazione ?”, Cristianesimo nella Storia XII/3: 623 y 637. 
7 Genocchi-Mignot, 12 ebrero 1898, Sardella, Louis-Pierre. 2004. Mgr. 
Eudoxe Irénée Mignot (1842-1918). Un évêque français au temps du 
modernisme: 363.Paris: Cerf  
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hommes”. Sabía, dice Paul Sabatier, muy bien divulgar las ideas 
modernistas haciéndolas pasar como de los católicos 
norteamericanos.8 
Charles Maignan, un sulpiciano, superior del seminario mayor 
de Baltimore, persona conocida de Frederich Von Hügel, era 
consejero del Cardenal James Gibbons.  Siendo más culto que 
O’Connell y Keane, no conocía nada de la cuestión bíblica. Charles 
Maignen dijo que John Ireland nunca sería cardenal y que no podría 
proteger en el Vaticano a quienes se dedicaban a la crítica bíblica. El 
delegado apostólico había sustituido a Gibbons en las relaciones de 
la Santa Sede con el catolicismo norteamericano. Había una lucha 
de intereses.9 
A petición del cardenal Francesco Satolli, prefecto de la 
Congregación de los Estudios , Louis Duchesne redactó un informe 
en 1898. La formación de los eclesiásticos orientada por la filosofía y 
la teología escolásticas, y por el derecho canónico. no era apta para 
servir en el gobierno central de la Iglesia. Los destinados a este 
servicio eclesiástico deberían interesarse  por la historia, base de la 
tradición y de la apologética. Deberían entender el mundo en el que 
vivían.  
En cuanto a la historia, señalaba estas áreas: la de Israel, 
teniendo presentes los trabajos arqueológicos modernos; la de la 
Iglesia, aceptando los descubrimientos de la crítica, y la historia de 
los dogmas y de la teología positiva y, finalmente, la historia de las 
religiones no cristianas.  
Para formarlos en lo que llama “política eclesiástica”, aunque 
no le agrada esa denominación, han de conocer la historia 
contemporánea, partiendo del momento en que los hechos del 
pasado inician una influencia que perdura. Deben estudiar el 
gobierno de la Iglesia en Roma. Han de saber estadística religiosa no 
para conocer los números, sino la realidad. Un asunto importante es 
estar informado de la posición y estatuto jurídico de las diferentes 
iglesias cristianas y de otras religiones en relación con el Estado, y 
de las formas de propaganda religiosa.10 
                                            
8 Bedeschi, Lorenzo, a cura di. 1979. “Carteggio Tortonesse-Sabatier 
(1906-1910), 11 julio 1906,  “Fermenti novatori a Torino all’inizio del secolo”, 
Fonti e  Documenti 8: 63. 
9 Loisy, Alfred.1930. Mémoires  pour servir à l’histoire religieuse de notre 
temps, tome premier  1857-1900 : 482-484 Y 490-491. Paris, Émile Nourry 
Éditeur. 
10 Wache,Brigitte.1992. Monseigneur Louis Duchesne (1843-1922). 
Historien de l’Église, directeur de l’École Française de Rome : 511-512. Paris: De 
Boccard. 
  




Duchesne fue incluido entre los colaboradores de la Revue 
d’Histoire et Littérature Religieuses, editada por el Instituto Católico 
de Toulouse. Le explicó a Loisy en una carta del  25 de febrero de 
1898 que había aceptado con la condición de que Pierre Batiffol 
dejara de pincharle a él y a Loisy.  
Cuando apareció el libro de Jean Rivière,11 en una nota escrita 
el 19 de diciembre de 1929, Loisy recuerda que entonces Duchesne 
estaba convencido de que no era posible reconciliarse con el Rector 
del Instituto Católico. Y añadía : “…ce personnage, dont l’insincérité 
m’inspire la plus vive répugnance. Sa littérature ne contient pas une 
idée ; il a l’érudition des autres, le style assez alerte quand il ne signe 
pas les Allemands » 
 Esa decisión, pese a las explicaciones que le dio Duchesne no 
había enfriado las relaciones entre ellos. La razón, dice a Frederich 
Von Hügel el 13 de marzo de 1898, es “qu’il a trouvé peut-être le 
moyen de tenir en respect un homme disposé à nous nuire, et qu’il 
vaut mieux réduire les divisions que les accroître”. 
Corrió en marzo el rumor que el dominico P. Alberto Lepidi, 
Maestro del Sacro Palacio, teólogo del Papa, manifestó su 
preocupación por las opiniones de Lagrange, diciendo que para 
todas las cuestiones bíblicas bastaba contar con dos maestros, 
Santo Tomás y Balmes.12 En la segunda quincena de mayo de 1900, 
Loisy escribió al P. Lepidi,.   
“Je ne pas de système préconçu d’apologétique ; je montre les faits 
comme je les connais, et, sans les violenter, je tâche de recueillir le 
témoignage qu’ils rendent à la foi. Je n’ai pas de système particulier sur 
l’inspiration et l’interprétation de l’Écriture”. 
 
La Biblia está inspirada en su totalidad e inspirada para ser 
verdadera; por otra parte tomo los textos como son, me esfuerzo en 
entenderlos en su sentido histórico, volviendo a colocarlos en su 
ambiente y en el espíritu de sus autores.13 
Los conservadores estaban siendo desbordados por una joven 
escuela de eclesiásticos y seglares, que no tienen en cuenta la 
teología, porque sostienen que  la fe y la ciencia son  dos campos 
                                            
11 Rivière, Jean. 1929. Le modernisme dans l'Église. Paris: Libraire 
Latouzey et Ainé. Rivière era profesor en la Facultad de Teología de Strasbourg. 
Fue el discípulo preferido de Pierre Batiffol. Este libro fue la primera historia del 
modernismo. Es muy hostil a los modernistas. 
12 Alfred Loisy, Mémoires  pour servir à l’histoire religieuse de notre 
temps, tome premier  1857-1900, Paris, Émile Nourry Éditeur 1930, 491. 
13 Loisy aclara que para Duchesne, “insincérité” significaba “orthodoxie 
tapageuse”. Loisy, Alfred. 1930 : 487 y 490-491 
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diferentes y cada una usa sus propios métodos. Trabajaban 
desconociendo o negando la conexión entre ambas. La Revue 
Biblique seguía una tercera vía. Algunos consideran que puede 
resolverse un conflicto lamentable, bajo la dirección benévola de la 
Santa Sede. ¿Es una pretensión desmesurada?   
Estaba Lagrange dispuesto a obedecer, sin reservas y con 
sincera alegría, cualquier tarea que le encomendara el Maestro 
General. Le hablaba con toda libertad y franqueza. Sabía que había 
quejas contra él. Estaba reciente la reacción provocaba el año 
anterior por su conferencias en Freibourg en 1897. Le recordaba que 
los jesuitas guardaban silencio y los jóvenes simpatizaban con la 
École Biblique. Los sulpicianos, en su mayoría, les ayudaban.14 
Benedetto Lorenzelli, nuncio en París en 1899, fue autor de un 
manual de teología, que tuvo gran autoridad. Era, según expresión 
de Mignot, arzobispo de Albi, una persona que todo lo resolvía 
acudiendo a Santo Tomás. Eso no negaba su gran inteligencia, la 
tenía, pero “tout à fait fermé aux questions critiques”. 
Unos años antes, subrayaba el obispo que los teólogos no se 
ocupaban de los hechos. Eran unos idealistas. Les molestaba la 
realidad. La desdeñaban. Se transformaban en “vrais jacobins de la 
pensée au même temps que des rêveurs métaphysiques”. Gente 
que, como sus predecesores revolucionarios llevaban sus premisas 
hasta condenar a la guillotina. Los jacobinos del pensamiento cortan 
igualmente con  la frialdad de un cuchillo de acero. Los hechos no 
existen y los razonamientos no les afectan. Viven en la abstracción y 
pasean sus afirmaciones, salidas de su serena infalibilidad.15 
Loisy, en noviembre de 1899, describe al nuevo arzobispo de 
Albi como “large d’esprit, conciliant par principe et par 
tempérament… n’avait rien de politicien”. Mignot era « un véritable 
homme d’Église et un parfait honnête homme”. Desprendido, no le 
importaba su carrera, sino el porvenir del catolicismo como religión 
en Francia. En una carta que escribió a Loisy veía que, con León 
XIII, la Iglesia  corría el riesgo de transformarse en una inmensa 
máquina política. No era un buen presagio. Aunque el Papa deseaba 
la conciliación, su política llevaba a agrupar a todos los enemigos del 
catolicismo. Loisy juzgó clarividente esta previsión.16 
                                            
14 “Je ne demande que votre bénédiction pour marcher avec confiance”. 
Lagrange-Frühwith, 7 mayo 1898, Montagnes, Bernard. 2004. Marie-Joseph 
Lagrange. Une biographie critique: 162. Paris, Cerf-Histoire. 
15 Mignot-Loisy, 15 octubre 1899, Sardella, Louis-Pierre. 2004. Mgr. 
Eudoxe Irénée Mignot (1842-1918). Un évêque français au temps du 
modernisme:  610-611 y 613-614. Pari: Cerf   
16 Loisy, Alfred. 1930: 532. 
  





Una Iglesia libre: Francia y Estados Unidos 
El 18 de abril de 1898, Etienne Lamy pronunció un discurso en 
la Salle Wagran, de París.17 Examinó la situación política y la 
conducta de los católicos. La amenaza contra la República movilizó a 
los franceses para defenderla. Hasta ese momento sólo le había 
dado un tercio de votos al partido republicano. Cuando obtuvo la 
mayoría comenzó a actuar como lo que era: no un partido político, 
sino "une secte des philosophes". Quería sustituir el catolicismo, 
juzgado una superstición anacrónica,  por una moral, emancipada de 
Dios y de lo sobrenatural. 
Esas ideas son respetables. No lo es que para propagarlas se 
utilizara el engaño, ocultando sus propósitos, y se emplearan los 
recursos del poder público. Esta estrategia excluyó a los católicos, 
incluidos los republicanos. Se aprobaron leyes que molestaban, 
humillaban, empobrecían, paralizaban y asfixiaban la vida católica en 
Francia. 
 A esa ocultación engañosa se había unido el error de los 
católicos, desertando de un sistema político que permite cambiar los 
parlamentos y modificar las leyes, con facilidad. 
Los católicos habían dado el primer paso para la 
reconciliación.18 Comenzaban a entender la naturaleza del sistema 
político. En la República las autoridades cambian con frecuencia. Por 
eso las relaciones con ellas han de ser diferentes a las que se 
sostienen con una monarquía.19 
La evolución de los católicos era uno de los acontecimientos 
más importantes de la época contemporánea en Francia. Era un acto 
de valor, de disciplina e inteligencia. 
Frente al "esprit nouveau", proclamado por Eugène Spuller,20 y 
concretado luego en un objetivo, la paz religiosa, se alzaba "l'ancien 
                                            
17 1898. Les catholiques et a situation présente: 33 pags. Paris. Era un 
discurso previo a las elecciones del 8 de mayo. 
18 El 29 marzo de 1880, un sacerdote escribía desde Cette a León XIII: 
"Une école très peu nombreuse en France, a conçu le rêve irréalisable de 
concilier deux choses absolument incompatibles: la religion et la république". 
ASV Segr.Stato  Spogli Rampolla el Tindaro scatolla 6a. 
19 La Iglesia "pour s'assurer un sort stable à travers les mobilités du 
pouvoir, elle doit le rendre indépendant de la politique, et le fonder non sur la 
faveur des majorités passagères, mais sur la permanence des lois justes; que 
pour être respectées et durables ne doivent pas être avantageuses aux 
catholiques, mais à tous les citoyens", ibídem: 8. 
20 Spuller fue ministro de Instrucción Pública y Bellas Artes en 1887 y 
1893-1894, durante unos pocos meses. Lo fue de Asuntos Exteriores en 1889-
1890. Estos datos son importantes para ver la inestabilidad ministerial de la III 
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esprit", que tenía su expresión en las llamadas leyes intangibles, 
todas ellas combatidas por los católicos. Eso limitaba la libertad de 
los republicanos. Era una pretensión no legítima. A nadie se le puede 
imponer lo que no expresa el bien general de la nación, sino la 
posición de un grupo. Por eso "dans un pays qui n'est pas encore ni 
franc-maçon, ni protestante, ni juif, il est illogique, scandaleux, 
intolérable, que les sectateurs de ces divers cultes comptent seuls et 
dominent tout". 
Pasadas las elecciones, el P. Bailly estuvo con el Superior 
General de los Asuncionistas en el noviciado de Livry. El P. Picard 
estaba desalentado. Creía que la Santa Sede escuchaba las 
acusaciones de los enemigos de la Congregación. Se sentían 
traicionados por Félix Faure y por Méline. Las elecciones habían sido 
un fracaso no sólo para Lamy, sino para la Santa Sede.21 ¿Tomó la 
Santa Sede medidas contra La Croix?22 Había desconcierto.23 
León XIII envió en 1886 a Monsignor Germano Straniero, como 
su pontificio ablegato ante el Cardenal Gibbons, arzobispo de 
Baltimore.24 Debía informar sobre la oportunidad de nombrar un 
delegado apostólico en los Estados Unidos. El informe ayuda a 
conocer la imagen de la sociedad norteamericana y de la posición de 
la Iglesia en ella, que llegó a la Santa Sede. 
La afirmación inicial es tajante. La Iglesia goza de plena 
libertad. Esta es la nota que la diferencia del catolicismo en Europa, 
donde la libertad que ofrecen los gobiernos constitucionales a los 
católicos es una farsa. La expresión "Libera Chiesa in libero Stato" 
                                                                                                                                  
República y para comprender que ese factor daba fuerza a quienes querían 
introducir en el sistema “un nouveau esprit”.  
21 Bailly-Rampolla, 13 julio 1898, ASV Segr.Stato Spogli Rampolla el 
Tindaro scatolla 6a. 
22 Hay una minuta redactada por Giacomo della Chiesa en la que el Papa 
condena el diario y recuerda a los asuncionistas su compromiso de trabajar en 
Oriente, dejando la dirección de la lucha política en Francia.  
23 En una carta fechada en Nimes el 16 de abril de 1900, Madame Achille 
Sabatier denuncia la situación y recuerda a Juana de Arco: los obispos me 
condenan, pero, si el Papa me escuchara, me creería. La carta va dirigida a 
Rampolla, este documento y el citado en la nota anterior, ibídem: 6a. Sobre esta 
crisis, Robles, Cristóbal. 1992. "La Croix", un asalto al "ralliement" (1899-1900)”. 
Hispania Sacra 90: 487-511. 
24 El informe hace una descripción de la personalidad de Gibbons y de su 
papel dentro del catolicismo norteamericano (56-58). “Rapporto sulla condizione 
della Chiesa Cattolica negli Stati Uniti umiliato alla Santità di Nostro Signore 
Papa Leone XIII da Monsignor Germano Straniero pontificio ablegato presso sua 
Ema. Rema. il Sig. Card. Gibbons, archivescovo di Baltimore, Giugno-Novembre 
1886”,  ASV Segr.Stato  280 (1902): 10 4-88 y 170 pp. Las cifras entre 
paréntesis remiten a las páginas de este documento. 
  




era una burla. No podía ser libre la Iglesia cuando de hecho se violan 
o desconocen sus derechos esenciales. "Negli Stati Uniti... la Chiesa 
è perfettamente libera" y desarrolla sin obstáculos su labor benéfica y 
se rige internamente sin sufrir controles del poder civil (3-4) 
La fórmula de Cavour encuentra su aplicación correcta en 
Estados Unidos. Allí las relaciones entre las dos potestades se 
fundan en la libertad religiosa del individuo. En Europa, en cambio, 
se aplicaba creyendo que la libertad era un sistema de creencias 
muy concreto. Era un arma para integrar a la Iglesia en ese sistema 
que profesaba el Estado. Una Iglesia liberal para un Estado liberal. 
Una Iglesia republicana y laica para un Estado republicano y laico. 
Otra versión de esa fórmula es la que se quiso aplicar al 
catolicismo en algunas naciones europeas. Libertad de la Iglesia, 
pero libertad legal, es decir, sometida a la policía y vigilancia del 
Estado. Era la expresión jurídica de aquella otra frase: el 
clericalismo, ese es el enemigo. La libertad legal de la Iglesia se 
subordinaba al proyecto político de someterla a la hegemonía del 
Estado. 
En Estados Unidos se examina y plantea el problema de este 
modo. Iglesia y Estado son realidades sociales distintas. Deben, por 
tanto, estar separadas. La separación es un hecho que deriva de esa 
diferencia de naturaleza, no un programa para atacar la acción de 
una confesión religiosa en la sociedad. A esta le preocupa si Estado 
e Iglesia cumplen su función y se mantienen en su propia esfera, sin 
traspasar o invadir las competencias de uno y  otra. 
La Iglesia puede vivir sin el Estado. Esa es la consecuencia 
más evidente del sistema norteamericano. Era una correcta 
aplicación de esa libertad que se reclamaba para ambos. Sea en la 
cooperación o en la separación, lo decisivo es definir la naturaleza y 
misión de la Iglesia y del Estado. Desde su propia historia, los 
católicos interpretaban la situación en Europa. 
Aquí, durante siglos, Iglesia y Estado habían actuado juntos. 
Habría que contar con esa experiencia secular antes de cambiar las 
relaciones entre ambos. Si, con la separación, los Estados desean la 
libertad de la Iglesia, su objetivo es perfectamente alcanzable. Pero 
no fue este. Se trataba de acabar con los recursos de la Iglesia. 
Después de haberla despojado de su patrimonio buscaban cancelar 
los compromisos económicos adquiridos. Se creaba una 
dependencia, que destruía cualquier posibilidad de resistir al poder 
civil  
Estados Unidos se convirtió enseguida en refugio para quienes 
no podían vivir en Europa sin ser perseguidos por ¡sus convicciones.  
Uno de los emigrantes fue Georges Calvert, un inglés de origen 
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flamenco, que tenía el título de Lord Baltimore. Con él fueron 200 
católicos. El territorio en el que se asentaron en 1632 se llamó 
Maryland. Inmediatamente proclamaron la tolerancia religiosa para 
todas las confesiones cristianas. Esta iniciativa del segundo Lord 
Baltimore fue una feliz idea, pues sirvió de pauta, pasado un siglo, 
para consignarla en la Constitución de los Estados Unidos y para 
ahorrar a sus habitantes las luchas de religión sufridas en Europa. 
El catolicismo creció. Primero, con la dispersión de los católicos 
franceses que fueron expulsados de Massachussets en 1777. 
Después, con quienes salieron de Francia para evitar la persecución 
religiosa durante la revolución en 1793. Entre los 23 sacerdotes que 
llegaron, Ambrose Maréchal, sulpiciano. Marechal fue nombrado el 
14 de julio de 1816 el primer arzobispo de Baltimore. Jean-Louis 
Anne Madelain Lefebvre de Cheverus, primer obispo de Boston, 
diócesis erigida el  8 de abril de 1808. 
A causa de la revolución francesa salieron de La Española 
muchos católicos dominicanos de raza negra. Hubo una emigración 
canadiense que hizo que en, Saint Louis, Detroit y Vincennes, 
llegaran a vivir 500000 católicos. Ellos serían los fundadores de la 
Iglesia católica en Estados Unidos. El número de católicos creció con 
la incorporación de la Louisiana (1803), de Florida (1819) y de Texas 
(1845) y California (1848). 
Hubo una fuerte emigración europea en el siglo XIX, pero nadie 
niega a los irlandeses el mérito de haber impulsado el avance del 
catolicismo norteamericano. Entre 1846 y 1876 entraron en Estados 
Unidos más de dos millones de irlandeses. Muchos de ellos tuvieron 
que emigrar hacia el Oeste y hacia el Noroeste. Durante esos años 
carecieron de asistencia religiosa. Bastantes se hicieron 
protestantes. La otra minoría emigrante importante fueron los 
alemanes. Al entrar en el último tercio del siglo, era católica casi una 
quinta parte de la población. 
Entre los problemas, se enumeran los matrimonios mixtos y las 
conversiones de protestantes. En Estados Unidos no sucedía como 
Inglaterra, donde estos favorecían las conversiones al catolicismo. La 
razón es la clase social a la que los católicos norteamericanos 
pertenecían. Eran gente humilde, mientras que en el Este y en 
California los había ricos.  
El informe destaca que los sacerdotes nacidos en Estados 
Unidos suelen visitar a todas las familias de su parroquia, sean o no 
católicas. Este comportamiento resultaría extraño en otras partes. La 
estadística dice que la Católica es la confesión religiosa más 
numerosa. Goza de la estima de la gran masa de los no católicos (36 
y 38). 
  




Iglesia y Estado en América regulan sus relaciones por el 
artículo VI de la Constitución de 1787. No se tendrá en cuenta la 
confesión religiosa de un individuo para desempeñar un empleo u 
oficio. Todas las confesiones son iguales ante la ley. Una de las 
enmiendas dice que el Congreso de Estados Unidos no podrá 
aprobar una ley declarando una religión como religión del Estado o 
prohibir alguna de ellas. La libertad religiosa es un derecho, anterior 
a la ley y, por tanto, fuera de la competencia de Estado.25 
El 2 de junio de 1898, el Arzobispo Jean Joseph Keane 
denunciaba ante el Cardenal Rampolla la aparición en Paris, pero 
con el imprimátur del P. Lepidi y la autorización del vice-gerente de la 
diócesis de Roma, de un libro del P. Charles Maignan, Études sur 
l’Américanisme. P. Hecker, est-il un saint? Era un hecho grave. Un 
abuso larvado, porque el autor y el editor acudieron a esta 
autorización, tras serle negada por el arzobispo de París. Charles 
Maignen era un refractario a las directrices de la Santa Sede. Se 
había hecho notar por su ataque a Albert de Mun. EL texto quería 
provocar una polémica “fratricida”. Trataba injustamente al Arzobispo 
Gibbons. Tenía que quedar patente que estas calumnias eran 
desautorizadas por la Santa Sede. 
El americamismo era presentado como el mayor peligro para el 
catolicismo. Se cita en la página 282 a un cardenal de Roma, que 
había dicho: así esta Iglesia casi cismática no tendrá dos cardenales 
a su cabeza. Hay insinuaciones contra Gibbons. De forma abierta, 
aunque amparándose en que lo dice otro, se habla de Ireland como 
el futuro jefe de una escisión cismática, en el momento en que León 
XIII, cansado de él, tome alguna medida. De Keane dice que es 
liberal, racionalista, modernista, y hace en Roma propaganda a favor 
del socialismo y del americanismo.26  
Charles Maignen asegura que un artículo publicado en la 
Contemporary Review es de Keane y debe creerse hasta que no 
                                            
    25 "La libertà religiosa indiviuala mena seco la perfetta libertà della 
Chiesa Cattolica negli Stati Uniti. Colà essa può meglio che altrove esercitare la 
sua benefica influenza, e può svolvere senza che lo Stato abbia a farle alcuna 
opossizione, la triplice potestà che le compete come società nel suo ordine 
completa, legislativa, coiè, esecutiva e giudiziaria. Dal che grande vantaggio 
viene, com'è manifesto, tanto alla Chiesa quanto allo Stato medesimo ed ai 
cittadini, che, come all Statto ubbidiscono perquanto concerne gl'interessi 
materiali, alla Chiesa prestano per quanto concerne gl'interessi spituali l'ossequio 
dell'ubbidienza e sottomissione giurata nel batessimo", 29-31. 
26 “Mi si dice che Mgr. Keane s’industria per imporsi qui in Roma e per 
farvi apparire ascendente l’Americanismo”. Aclaración al margen en el Párrafo 
final de la carta Keane-Rampolla, 2 junio 1898, ASV Segr.Stato  280 1900) II 11-
12 
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publique una profesión de fe que, por lo visto, dice Keane, debe 
rendir ante Maignen. 27 
El arzobispo Jean Joseph Keane denunciaba también al 
Cardenal Rampolla el dossier publicado por La Croix. Le interesaba 
subrayar cómo el diario presentaba la conducta de León XIII en 
relación con el libro. Era una obra injuriosa contra la verdad, la 
justicia y la caridad y la paz. Esperaba que la Santa Sede acabara 
con eso mediante una declaración oficial.28 
¿Qué decía el libro? El autor recordaba que la vida del P. Isaac 
Thomas Hecker, del P, W. Elliot apareció en inglés, con el imprimatur 
de Gibbons. Ireland hizo la introducción a la edición francesa. Félix 
Klein hizo el prólogo. Faltando a las normas de la S. C. del Índice, no 
habían pedido el imprimatur del arzobispo  de París. El libro no era 
una obra histórica, sino “un vrai cours de théologie mystique 
américaine”. 
Lamentaba que nadie hubiera hecho una refutación de las 
ideas de Hecker. Es verdad que los católicos estaban divididos en su 
grado de fervor hacia él. Unos los consideraban un santo y un 
precursor. Otros se limitaron a exponer algunas reservas. 
El P. Charles Maignan, de los Hermanos de San Vicente de 
Paul, hizo una exhaustiva crítica en La Verité. En esa serie apuntó 
hacia personas aún vivas. Le pidieron que la editara como un texto, 
con el que se pudiera refutar el americanismo.29 Buscó el imprimatur 
para darle mayor autoridad y librarlo de las críticas.  Los censores 
dieron un informe favorable, pero el arzobispo creyó más prudente 
negar su autorización. Una razón de “alta prudencia”. 
Por eso el autor acudió al teólogo del Papa. Para que pudiera 
darse el imprimatur la única condición era que se publicara allí. Se 
eligió la editorial Descleé.30 
El P. Lepidi quiso consultar al Papa. Después de eso, dio el 
imprimatur. Respondió a Keane antes de que se escribiera ese 
artículo en La Croix: la aprobación del libro era una decisión 
doctrinal. No entraba en lo que es opinable sino en lo que afecta a 
doctrinas, personas y cosas. Tolera en asuntos controvertidos 
palabras “vivas”, insinuaciones, interpretaciones atrevidas y poco 
                                            
27 En las aclaraciones marginales a esta carta, se anota que esas citas, 
en una nota, estaban sacadas de Le Matin, 19 de abril. Todas esas afirmaciones 
recogidas en el libro se atribuyen a personas distintas del autor. ¿Es una forma 
de excusarlo? ¿Las compartía el P. Meignan? El autor de las notas dice que la 
acusación de que el americanismo es racionalista es “non senza ragioni”. 
28 Keane-Rampolla, 18 junio 1898, ibídem: 3. 
29 “Sur le P. Hecker”, La Croix Supplément 4647, 14 juin 1898, 1. 
30  Un texto de 406 páginas, 1898. Paris: Desclée, Lefebvre et Cie. 
  




benévolas. Cree así poder mantener la unidad en las cosas 
necesarias, la libertad en las dudosas y conservar, si es posible, la 
caridad entre todos. 
Su idea era “que la publication de ce livre peut faire du bien en 
provocant des déclarations sur ce qu’on appelle l’Américanisme”. Esa 
forma de pensar, esa corriente del catolicismo, tendía a no reconocer 
el pasado ni el presente de la Iglesia. Se le acusaba de tener un 
soplo renovador y democrático, atribuyéndose una misión en la 
Iglesia y “mostrando tendencias para sustituir lo antiguo por lo 
nuevo”. Sus formulaciones genéricas y ambiguas exigen una 
explicación. Eso es lo que hace la obra de Maignen . 
Keane no le ocultó a Lepidi que Rampolla le había dicho que 
ese acto suyo era “très régréttable”. No parecía estar a cubierto lo 
actuado por Lepidi, porque la salvaguardia de la fe y de la moral no 
permitían un ataque violento, odioso, contra obispos respetables y 
como tales reconocidos por la Santa Sede, ni tampoco contra los 
demás obispos y católicos de Estados Unidos. Keane era 
contundente: “je ne reconnais pas du tout le portrait de 
“l’americanisme, présenté dans votre lettre”. Ningún obispo de su 
país haría declaraciones como las recogidas en un texto “si libelleux 
et indigne. Ce livre ne pourra faire que du mal”. 
Lepidi no estaba solo en su hostilidad hacia las posiciones del 
catolicismo en Estados Unidos, resumidas en lo que se llamó el 
americanismo. Citaba Keane al P. Berthier, el Rector de la 
Universidad de Freibourg, Suiza, regida por los dominicos. Había un 
hecho circunstancial, en medio del conflicto. El Maestro General de 
la Orden se había pronunciado contra los norteamericanos. ¿Eran 
los mejores jueces de aquellos diez millones de católicos quienes 
tanta animadversión tenían hacia su nación? 
Los católicos se limitaban a amar a su país, a sentirse 
orgullosos de sus instituciones y de sus leyes. Era una de sus 
primeras tradiciones y se remontaban al arzobispo Carroll. ¿Podría 
tolerarse el cuadro trazado por Maignen, que Keane juzgaba una 
infamia? Era injusto lo que sobre el catolicismo americano decía 
Lepidi en su carta del 12 de junio. No esperaba declaración alguna, 
salvo que lo pidiesen Rampolla o el Papa. No quedaba ya más que 
reiterar la protesta contra el libro y contra quien lo había aprobado.31 
                                            
31 Envió copia de las dos cartas, del 12 y 13 de junio al Cardenal 
Rampolla, el mismo 1 de junio. Destacaba que Alberto Lepidi negaba las 
palabras del Cardenal diciendo que fue una decisión lamentable, porque aquel 
no se retractaba de su acto. ASV Segr.Stato 280 (1900) II 7-10. 
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John Ireland respondió al libro de Maignen. Era un conjunto de 
falsedades, que calumniaban a  los católicos norteamericanos. 
Mentía sobre la gestión hecha por el arzobispo de Saint Paul ante 
McKinely a favor de un arreglo pacífico de la crisis cubana. Avalado 
con un imprimatur “romanus”, estaba lleno de errores, de mala fe, de 
falsas traducciones de textos ingleses, no le quedaba más que esta 
autoridad moral, que derivaba de la aprobación del P. Lepidi. No 
sabía la identidad del autor, que usó el seudónimo “Don Abbondio”, 
pero sospechaba de varios colaboradores de La Verité, entre ellos 
Maignen. Ireland se sentía desautorizado ante sus fieles y ante sus 
compatriotas, porque se le atribuían “motivos siniestros” en su 
actuación como ciudadano, y herejías en su condición de obispo, 
pidiendo que se investigara su conducta. 
Esa maniobra fortalecería los prejuicios contra el catolicismo. 
Todo parecía evidenciar que la Santa Sede condenaba las 
instituciones americanas y la fidelidad y el amor de los católicos a su 
patria. Los prelados atacados eran fieles a la Santa Sede: 
compartían con ella ideas y proyectos. Estaban bajo su dirección. No 
necesitaban poner en marcha movimiento alguno. Seguían todas sus 
orientaciones.  
¿Era justo decir que estaban de acuerdo con los errores de 
algunos sacerdotes franceses que habían apostatado? Hasta ese 
momento, los obispos atacados e injuriados con mentiras, habían 
guardado silencio por amor a la paz en la Iglesia. La situación se 
había modificado por la actuación del P. Lepidi y del vice-gerente de 
la diócesis de Roma, Mgr. Casseta. La Santa Sede, dijo Rampolla, 
debía destruir tanto equívoco y acallar tanta mala fe. Lo haría pasado 
un tiempo, pero sin dejarse a arrastrar a las polémicas.32 
La Voce della Verità se creyó obligada a censurar las simpatías 
de los liberales hacia el americanismo. El P. Alphonse Delattre, un 
jesuita, calificado de “egregio autore”, acusaba a los innovadores, 
arropados de mística y de disciplina, de crear amenazas y falsas 
doctrinas en el catolicismo. Las de la Santa Iglesia Romana eran 
antiguas, pero no anticuadas, sino llenas de vida. Delattre denuncia 
el intento de convencer a la Iglesia de que debe renovarse para 
acoger en su seno a todas las sectas nacidas de la Reforma. Pero 
eso la reduciría a ser “una nuova chiesa che non riveste nessun 
caracttere di verità”.33 
Si el diario era oficioso, sus comentarios eran mucho más 
intolerables. Se puso en marcha un sistema de calumnias, de odio, 
                                            
32 Ireland-Rampolla, Saint Paul, 11 julio 1898, respuesta del 6 agosto, 
ibídem:16-22. 
33 “Pubblicazioni”, La Voce della Verità, 20 luglio 1898. 
  




que perjudicaba a la Iglesia. Keane decía estar acostumbrado a no 
obtener reparación por esos actos, pero creía su deber dirigir a 
Rampolla y al Papa “un mot de proteste humble et respectueux.34 
El Cardenal James Gibbons reflexionó antes de dirigirse al 
Cardenal Rampolla. Lo hacía como obispo y cardenal. El libro, 
Études sur l’Américanisme... unía mala fe y odio violento. El P. 
Hecker y los Paulistas eran acusados de una doctrina casi cismática 
y herética. Injuriaba los obispos. Se calumniaban a obispos que 
habían demostrado su celo, su amor a la Santa Sede y su servicio a 
ella  
La vida del P. Hecker se imprimió a finales de los ochenta con 
la autorización del Michael Augustin Corrigan, arzobispo de New 
York, sin polémicas y sin haber provocado acusaciones sobre su 
ortodoxia. La traducción francesa tenía errores. Debe examinarse. 
Pero eso es responsabilidad de la Santa Sede. 
El Cardenal Gibbons analiza lo que dice Maignen sobre el 
americanismo. Es un proceso de intenciones, con insinuaciones 
perversas. Se calumnia. Los católicos americanos apenas lo son. 
Los obispos  siguen las instrucciones de la Santa Sede. Hay entre 
ellos un fuerte espíritu cismático. Con la experiencia de sus treinta 
años como obispo, de sus relaciones con los otros obispos y con el 
clero, después de haber presidido el III Concilio  Plenario en 
Baltimore, no puede callar ante todas esas ofensas. Los  Estados 
Unidos aman y sirven a su patria. Sus instituciones tutelan la libertad 
que permite a la Iglesia extender su acción e influencia 
¿Hay algo malo en eso? ¿Es el americanismo un 
espantapájaros, donde colocar todas las herejías? El Cardenal dice 
que puede afirmar que no existe un episcopado, un clero y unos 
fieles más católicos que los de  Estados Unidos. Era una de las 
tradiciones de aquella Iglesia, siempre fiel al Papa. Pío IX dijo que en 
ninguna parte era más Papa que en Estados Unidos. 
La primera versión del libro, publicada en La Verité y la 
identidad de su autor,  una y otro contrarios a las orientaciones de 
León XIII, quitaba importancia a lo que se decía. Otra vez, se insistía 
en la aprobación romana, que convirtió algo que debía pasar 
desapercibido en una toma de posición ante la que hay que 
responder y de la cuyas acusaciones es preciso defenderse. 
No era posible callarse, por los efectos negativos de ese 
silencio ante unas afirmaciones que parecían descalificar a los 
católicos por ser buenos ciudadanos en los Estados Unidos, 
                                            
34 Keane-Rampolla, Houlgate, Calvados, Normandie, Francia, 25 julio 
ASV Segr.Stato  280 (1900) II 13. 
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precisamente ese verano del 98, tras una guerra con España en 
Cuba, Puerto Rico y Filipinas. Los intereses de la Santa Sede y los 
derechos de la verdad exigían que se borrara “imprimatur”.35 
Por medio una carta del P. Lepidi al Papa, el Cardenal 
Rampolla respondía. El Papa jamás había dudado de la fidelidad de 
los obispos norteamericanos. Había expresado su confianza en ellos 
en muchas ocasiones. Por eso lamentaba el sufrimiento del Cardenal 
Gibbons y de los otros obispos. Rampolla hacía suya la tesis de 
Lepidi: la autorización no supone aprobación. Es un acto meramente 
negativo: nada se opone a la doctrina de la Iglesia. 
La respuesta invitaba a no precipitarse. La “sinistra impresione” 
del libro pasaría pronto y quedaría la loable tarea hecha por los 
obispos. En esta carta, en su conclusión, se anunciaba lo que sería 
la Tésteme Benevolentiae.36 
La autorización dada por Alberto Lepidi para que se publicase 
el libre de Maignan  Le Père Hecker, est-il un saint? y la demanda de 
Gibbons de que se le retirase el imprimatur, obligó a Lepidi a 
clarificar su postura ante el Papa. Maignen no criticaba el 
americanismo político, es decir, la conducta de los católicos en 
relación con las instituciones de  Estados Unidos. No criticaba que 
estos católicos aceptasen el modelo de relación Iglesia-Estado allí 
existente, es decir, el americanismo político-religioso. Por eso no 
pudo negarle el  imprimatur, porque lo que analizaba era el 
americanismo religioso, que define Lepidi como una nueva 
orientación que, sobre todo, en Europa, siguiendo ciertas ideas del P. 
Hecker, algunos postulaban para la Iglesia. Sus rasgos son el 
individualismo, el subjetivismo, acentuando las dificultades que hay 
entre la disciplina exterior de la Iglesia y el influjo interior del Espíritu 
Santo, a quien deben ser dóciles los católicos. 
Pide este americanismo religioso un cambio en la acción 
interior. Por eso cree que cuanto menor sea la intervención de la 
Iglesia en la vida espiritual más campo se deja a la iniciativa del 
Espíritu en cada uno. Daba mayor valor a las virtudes activas. Creía, 
por eso, que los institutos religiosos, con sus votos, no servían ya, 
porque no respondían ni a esta forma nueva de vida interior ni a las 
exigencias de los tiempos. Lepidi no negaba recta intención en 
quienes propagaban esas ideas y optaban por esta vía espiritual, 
pero apuntaba que podrían conducir a la indiferencia religiosa. 
                                            
35 Gibbons-Rampolla, 26 agosto 1898, ibídem: 23-27. 
36 “…intorno alle dottrine del P. Hecker, Sua Santità si riserva di scribere 
alla Eminenza Vostra una pontificia lettera”. 46021 Rampolla, Gibbons, 23 
septiembre, ibídem:47-48 
  




En las relaciones Iglesia-Estado establecían como única 
fórmula válida la vigente en  Estados Unidos. 
Maignen saca a la luz lo que hay de peligroso en estas 
tendencias. Por eso pensaba que no debería revocarse la 
autorización dada a su libro. Porque el nihil obstat se limita al campo 
de la fe y de la moral, las buenas costumbres y el orden público, 
según dice Lepidi. Ahí acaba la labor de la censura eclesiástica.37 
El cardenal Satolli consiguió que Keane fuera destituido de su 
cargo de Rector de la Universidad Católica de Washington. Fue 
llamado a Roma. Se alojó en el Colegio Canadiense, dirigido por la 
Compañía de San Sulpice. Satolli dijo al rector que su permanencia 
comprometía al Colegio. Nada hicieron los superiores del centro 
hasta que se lo impusieron sus superiores en Montreal. Esta 
anécdota es un indicio para descubrir la guerra que personas 
intrigantes, pero hábiles y trabajadores, estaban haciendo contra lo 
que ellos llamaban el americanismo, atacando al cardenal Gibbons, 
O’Connell,38 Ireland y a él.  A los cuatro les atribuían tendencias, 
enseñanzas, llegando a llamarles liberales, “la plus grossière 
injustice” contra él, decía Keane. Sufría una presión inaguantable: se 
le vigilaba en su casa, en la iglesia donde predicaba. Vivía en un 
clima hostil y falta de sinceridad. “Taedet me vivere”. 
Quienes se quedan en la apariencia, esa campaña, es normal 
que piensen  que la Santa Sede la conoce, la aprueba, pues no se 
ha desmentido que la aprobación del P. Lepidi contaba con la del 
Papa. Vino más tarde  el folleto del P. Alphonse Delattre, “ex typis 
vaticanis”, comparando al acusado con los pelagianos.  
La traducción inglesa llevaba una carta de Francesco Satolli, 
donde estaba escrito que la denuncia de esa peste extendida en los 
dos hemisferios, era una obra buena. Quienes se sentían heridos por 
lo ella debían arrepentirse. La carta iba como un inserto en cada 
ejemplar. 
El silencio de la  Santa Sede dejaba inermes a los acusados, 
pues sus perseguidores colaboraban con ella. 
Una semanas más tarde, Keane expuso ante León XIII que los 
católicos americanos amaban sus instituciones, pero “nous n’en 
faisons une théorie, une théologie; et nous n’aVons aucunement un 
programme pour imposer au reste du monde”.  
                                            
37 Lepidi-León XIII, 15 septiembre 1898,ibídem: 41-44 
38  Denis O’Connell, muy vinculado al Cardenal Gibbons, intervino en el 
“IV Congreso Internacional de Investigadores Católicos”, celebrado en Firbourg 
(Suiza) 16-20 de agosto de 1897. Habló  sobre “A New Idea in the Life of Father  
Hecker” 
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Otro paso más hacia la Testem Benevolentiae: el sistema 
americano equilibraba la iniciativa individual y los poderes locales 
con la existencia de un poder central y una unidad federal, que nadie 
discutía.  Era una insidia acusarles de planear un cisma. 
Los no católicos, presionados por algunos fanáticos, siembran 
desconfianza hacia la Iglesia. Tratan de que los católicos sean 
excluidos de los cargos y de que la Iglesia pague unos impuestos 
que arruinarían sus obras, se someta a leyes escolares que cerrarían 
los centros católicos y hasta condenarían a ostracismo a los católicos 
en la economía. Los católicos son 7% de la población.39 
 
“A death knell…?”   
Acababa de escribir Ferndinand Brunetière su Catholicisme aux 
États-Unis, un texto que le hubiera gustado más amplio, porque 
disponía de mucha documentación.40 Esperaba que causara buena 
impresión en la Santa Sede. Era una forma de salir al paso de la 
reacción provocada por la traducción francesa de Life of Father 
Hecker, publicada en 1891.41 Su autor Walter Elliot era un novelista 
católico.42 Si los que la censuraban como herética ganaran esa 
batalla, los que estaban contra ese catolicismo intransigente, 
quedarían en mala posición de cara a seguir combatiendo a la 
masonería y los librepensadores.  
                                            
39 Keane-León XIII, 6 diciembre 1898, presentando los asuntos de los que 
deseaba hablar en la audiencia con  el Papa, ASV Segr.Stato 280 (1900) II 35-
38 
40 Fue publicado en la Revue des deux Mondes , 1 novembre 1898: 140-
181 . Cuando lo recibió el Cardenal Rampolla y lo entregó al Papa, León XIII dijo 
que lo leería con interés y le envió su bendición, Brunetière-Rampolla y 
respuesta de éste, 30 octubre y 3 noviembre, ibídem: 52-56. 
41  Puede bajarse gratis en http://www.amazon.com/Life-Father-Hecker-
Walter-Elliott-ebook/dp/B00847NRB0 
42 Fue traducida por Félix Klein (1862-1953), profesor de Literatura 
Francesa en el Institut Catholique de París desde 1893, año en que dejó de serlo 
Loisy. Fue expulsado en 1908 por sus ideas. En 1906 apareció su Découverte 
de l’ancien monde par un étudiant de Chicago. Paul Sabatier lo consideraba una 
obra maestra. Aconsejaba que se leyera en voz alta, se discutiera, meditara y se 
pusiera en práctica. Bedeschi comenta que el duque Tolzi, uno de los 
personajes, parecía inspirado en Gallarati Scotti. Recuerda que Klein estuvo en 
la villa de Fogazzaro preparando la conferencia de éste en París. Sobre las “Idee 
religiose di Giovanni Selva”. Sabatier-Sofia Bisi Albani, 28 noviembre 1906, a 
cura di Bedeschi, Lorenzo, a cura di. 1974. “Sabatier e i Lombardi”, Fonti e 
Documenti 3: 728. En una carta a Gallarati Scotti, 7 diciembre, dice que la novela 
es “d’un tact et d’un courage admirables”.  Pazzaglia, Luciano, a cura di. 1074. 
“Carteggio Gallarati Scotti-Sabatier”,  ibidem: 816. 
  




Cualquier medida, aunque fuera poco severa, se entendería en 
Francia como una identificación del catolicismo con la Compañía de 
Jesús. Esta debería dejar para otros tiempos el seguir manteniendo a 
los católicos en el debate por cuestiones internas. Había otras 
urgencias. Para los de fuera, la Compañía de Jesús era el 
inmovilismo. El catolicismo era incompatible con la sociedad 
moderna, es decir, con la democracia en el plano político y con la 
idea de evolución y progreso en las ciencias. Podría perderse lo 
conseguido en cincuenta años. 
Esto no significaba silencio. Si hay algo objetable en la obra y 
en el prólogo de Félix Klein debe decirse, pero sin dureza, 
privadamente, aconsejando que las rectifiquen o retiren en una 
edición posterior. 
Esperaba Brunetière que los interesados aceptaran las 
observaciones, que las rectificaciones afectaran sólo a aspectos de 
La vida espiritual y que el americanismo quedara como testimonio de 
que el catolicismo es compatible con la sociedad moderna, es decir, 
con la democracia, la república y la libertad.43 
El 2 de enero de 1899 firmaba León XIII su carta al Cardenal 
Gibbons, arzobispo de Baltimore sobre el "Americanismo”.44 Las 
intervenciones de la Santa Sede afectaron al catolicismo 
norteamericano, especialmente la dimisión de Henry Poels como 
profesor de la Catholic University y el cierre de la New York Review 
“spelled the death knell for intellectual life at the university and at 
seminaries for the next generation”.45 
La encíclica arranca resumiendo la vida del P. Isaías Tomás 
Hecker. Interpreta la llamada de éste a una adaptación de la 
disciplina y dice que algunos la prolongan a la doctrina. Contra esa 
tendencia de re-interpretación de los dogmas se pronunció el 
Vaticano I, en la Constitución “Dei Filius”, IV. Las verdades de la fe 
                                            
43 Brunetière-Keane, 2 diciembre 1898, ASV Segr.Stato  280  (1900) II 39-
40 y original de Brunetìere, poco legible, ibídem: 29-34. El texto enviado por 
Keane al cardenal Rampolla el 7 de diciembre. La opinión de Loisy sobre Félix 
Klein, autor de la traducción francesa, Robles, Cristóbal. 2007. “Qui perdiderit 
animam suam salvam faciet eam (Marc, VIII, 35). Alfred Loisy, más allá del ruido 




En la web oficial de la Santa Sede no se encuentra el texto, ni siquiera en inglés 
45 Fogarty, Gerald P.  2000. “Modernism in the United States” Il 
modernismo tra cristianità e secolarizzazione, Bilanci e prospettive: 463-485. Atti 
del Convegno internazionale di Studi Storici, tenutosi ad Urbino dal 1º al 4 
ottobre 1997, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato. Urbino: Quattroventi.  
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forman un organismo que procede de la autoridad de Dios, que las 
ha revelado y que asiste a la Iglesia en su custodia y transmisión (III). 
La disciplina tiene otro estatuto en la Iglesia, porque Cristo le 
ha concedido un “clemens ingenium et misericors”. Pablo lo vivió 
declarando que se había hecho todo de todos (1 Cor 9, 22). La 
decisión sobre esas adaptaciones era competencia del Papa, tal 
como lo había señalado Pío VI al condenar el Sínodo de Pistoia. No 
quedaba a la iniciativa de los laicos, como postulaban algunos “rerum 
novarum sectatores”.  
León XIII dice: “Lejos de nosotros el rechazar todo lo que el 
ingenio de los hombres genera hoy”. Pide que se busque lo que hay 
de verdad en ello para incrementar el patrimonio doctrinal de la 
Iglesia. 
En cuanto al americanismo espiritual, recuerda que la acción 
del Espíritu no libera del peligro de correr fuera del camino justo, 
como advertía San Agustín. El Papa reitera que el modelo es Cristo, 
que no cambia, es el mismo ayer y hoy, y que ha sido “mitis et 
humilis, obediens usque ad mortem crucis”. Los que se ligan por 
votos religiosos lo hacen para gozar de una mayor libertad, aquella 
“qua Christus liberavit nos” (Gal 4, 31). Es igualmente valiosa la 
vocación de quienes se consagran a la intercesión por sus hermanos 
y hacen penitencia, porque Dios no desatiende la “deprecatio 
asidua”, maxime quae cum afflictione corporis coniuncta est”. 
El Papa distingue entre la experiencia de los católicos en 
Estados Unidos y otras doctrinas que tratan de cohonestarse con 
ella, eso que se llama el americanismo. La Iglesia vive una comunión 
que se asienta “unitate doctrinae sicut unitate regiminis”, y  se 
visualiza en la comunión con los sucesores de Pedro, como expuso 
ya San Ambrosio en su comentario al salmo 11. 
La carta dirigida al Cardenal Gibbons se extiende también a los 
otros obispos como un abrazo que incluye “gentem vestran 
universam”. Todo el bien que habían hecho hasta ahora a favor de la 
religión, lo ofenderían en el futuro. 
¿Qué tiene que ver este texto con el comentario “Leone XIII e 
l’Americanismo”, que apareció probablemente en La Civiltà 
Cattolica? En él se alaba la docilidad de vencedores y vencidos, de 
quienes aplauden esta palabra del Papa, la fraternidad que a todos 
une “nella medesima guerra, in difesa della madre comune”. 
La enseñanza fundamental es que los principios no se cambian 
a lo largo de los tiempos ni se adaptan a los lugares, ni se acomodan 
a los descubrimientos ni evolucionan por razones de utilidad. Hay 
una línea no rota con ese todo que procede de Cristo, que la Iglesia 
ha definido a través de los Papa y de los concilios y que fueron las 
  




verdades siempre sostenidas y defendidas por los santos y los 
doctores de la Iglesia. 
La única salida, sin más alternativa es aceptarlo así o dejarlo.  
 
“Chi li acepta in tutta loro pienezza e rididezza è cattolico; chie 
tetenna, balena, si adatta ai tempi, transige, potrà chiamare se stesso con 
quel nome che vuolem ma dinanzi a Dio e alla Chiesa egli è un ribelle e un 
traditore”.  
 
Así se cierra esta interpretación de la carta del Papa. 46 
La respuesta a la Civiltà Cattolica fue una carta de John Ireland 
a Rampolla. Había un antecedente. El debate sobre la cuestión 
escolar, siete años antes. De nuevo se quería anular el efecto 
pacificador de la intervención de León XIII. Habría que impedirlo.47 
La carta del Papa había cerrado la controversia. Félix Klein 
retiraba la edición francesa de la Vie du P. Hecker, “en toute candeur 
et simplicité”. Había que proteger al Papa por haber condenado algo 
que era solo una ficción.48 
Se adhería “de grand coeur” a lo que el Papa había escrito. Se 
alegraba de poder librarse de sospechas injuriosas y manifestar sus 
sentimientos de absoluta sumisión a la autoridad divina de la Iglesia  
y de su jefe visible.49 
Félix Klein y Loisy aparecieron en enero de 1902 como 
candidatos a la sede de Mónaco. Loisy comenta que la imagen de 
Félix Klein era sesgada. Se le consideraba la encarnación del 
americanismo, desde que este dejó de existir en América. La 
objeción contra él era absurda, porque se le atribuía una herejía que 
no existía. Louis Duchesne explicaba que Félix Klein se inventó una 
herejía. Lo hizo deliberadamente en su introducción a la Vie du P. 
Hecker.  
Ireland se alegró de que la encíclica hubiera permitido 
establecer una diferencia entre la orientación de la vida de la Iglesia 
                                            
46 Las pruebas de lo que sería el cuaderno del 18 de marzo de 1899 están 
en  ASV Segr.Stato 280 (1900) II 73-79. El texto de las pruebas va de las 
páginas 641 a la 653. 
47 Ireland-Rampolla, sin fecha, pero seguramente de los primeros días de 
marzo, ASV Segr.Stato 280 (1900) III 47-48. Eso explicaría que se hubieran 
pedido las pruebas y que el texto estuviera subrayado. 
48 Loisy, Alfred. 1931. Mémoires pour servir à l'histoire religieuse de notre 
temps. II (1900-1908): 94-95.Paris: Émile Nourry.  
49 Suelto de L’Osservatore Romano, 7 marzo 1899, 1. El original se halla 
en ASD DDS XXXIV 9 280 (1900) III 43-44. Había pedido autorización al 
cardenal Richard para poder dirigirse personalmente al Papa. La noticia en  
Richard-León XIII, 1 marzo 1899, ibídem: 39-40. en una carta al Papa, 1 
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en  Estados Unidos y el llamado americanismo, tal como se trató de 
utilizar en Europa. La intervención del Papa permitía hallar luz en 
medio de las “âpres controverses” suscitadas por la biografía. 
Ireland se adhirió sin reservas a la doctrina expuesta, 
añadiendo que jamás nadie, ni entre los obispos ni entre los fieles, se 
había apartado de la fe católica. Habían sido los enemigos de los 
católicos norteamericanos y de sus obispos  los que habían lanzado 
la especie de que en  Estados Unidos había una Iglesia diferente o 
que se buscaba hacerla diferente de la Santa Iglesia Universal.50 
John Ireland a Pío X en julio de 1906. Paul Sabatier se sintió 
defraudado. Pidió el arzobispo a todos que se situaran al lado del 
Papa, confundiendo a Pío X con el Papado y las ideas religiosas de 
los católicos con las opiniones personales del Papa. Creía que el 
americanismo servía para que los latinos franquearan, con ese 
nombre, sus propias ideas.51 
En su carta al Papa, el Arzobispo de Nueva York, Michel 
Agustine Corrigan, del 10 de marzo de 1899,, destacaba algunos 
aspectos. Primero, “con quanta prudenza, discrezione e dolcezza” 
había expuesto claramente el Papa lo que era el falso americanismo 
que, si se entiende a modo de otras denominaciones, había tenido 
larga vida en otras naciones. Ese americanismo había muerto en los 
Estados Unidos casi nada más nacer. La Testem Benevolontiae 
permitía a los católicos decir que eran americanos como los demás. 
Que podían sentir el orgullo de que su nación era grande en sus 
instituciones y en sus empresas.52 
                                            
50 Ireland-León XIII, 22 febrero 1899, ASV Segr.Stato  280 (1900) III 32-
35. 
51 “Resoconto delle principali notizie fornite a un gruppo d’amici torinesi da 
Paul Sabatier ina sua visita l’11 luglio 1906, Bedeschi, Lorenzo. 1999-2000, 
“Sabatier controinformatore vaticano”, Fonti e Documenti 28-30: 423. 
52 Corrigan-León XIII, 10 marzo 1899, ASV Segr.Stato (1899) III 64-66. 
  




13. EN  LA CRISIS 
 
El 2 de marzo de 1899 Duchesne escribió a Loisy. La condena 
del americanismo revelaba que la Iglesia renunciaba a tener unas 
miras amplias. Estaba contenta con su pasado y decidida a 
prolongarlo hacia el futuro. Había unanimidad en el mundo católico a 
favor de los actos, que Duchesne y Loisy lamentaban y sufrían. La 
Iglesia se gobernaba, respondiendo a las demandas de las masas, a 
su opinión y preferencias, sea de forma directa o con la mediación de 
los Gobiernos. 
Ni estos ni la gente se interesaban en la conciliación entre la 
inteligencia y la religión. Desde hace tiempo el progreso intelectual 
no cuenta con los teólogos. En cuanto a la religión, o se pasa de ella 
o se sostiene que lo mejor es que siga regida con métodos 
tradicionales.   Ni un cambio de Papa ni el de alguno de sus 
consejeros modificarán las condiciones  generales de la vida de la 
Iglesia. 
No existen necesidades intelectuales. A Loisy se le toleraba o, 
mejor, se le ignoraba, mientras  nada se dijera de él o no tuviera un 
enemigo que lo denunciara. Debía saber que en Roma se hablaba 
de la condenación del libro de Graus sobre Dante y de que Semeria 
abandonaría Italia: “tous les diables sont déchainés”.  
Frederich Von Hügel juzgaba exagerada la visión de Duchesne, 
que llegaba a la conclusión de que ninguna decisión, provenga de 
quien provenga, será eficaz contra la realidad.1 
La Testem Benevolentiae no creó dificultades a Henri Bremond 
ni a Von Hügel. En la carta de este al jesuita, del 3 de abril de 1899, 
confesaba, sin embargo, su temor a que ese documento permitiera 
una campaña para oscurecer los rasgos, “si beaux et si nobles” de la 
espiritualidad del P. Hecker y para tratar, si, gracias a Dios, eso no 
fuera imposible, de detener todo movimiento, toda iniciativa, toda 
individualidad y asimilación personal y original. Necesitaban, 
profunda y constantemente, purificación, dirección, exhortación, pero, 
a condición de que no se pare, no se desaliente ni enfríe, la vida, la 
fuerza, el calor que ensancha.2 
La Quinzaine publicó “L’américanisme et les américains”. 
Inmediatamente el obispo de Nancy, Charles François Turinaz, 
publicó en La Verité un documento que podría ser usado contra 
                                            
1 Loisy, Alfred. 1930 Mémoires pour servir à l’histoire religieuse de notre 
temps, tome premier  1857-1900: 514-517. Paris: Émile Nourry Éditeur.  
2 Goichot, E. 1974. “En marge de la crise moderniste. Correspondence 
Bremond-Hügel ”, Revue des Sciences Religieuses 48: 221. 
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Ireland y los republicanos católicos. La situación era grave. Era un 
acto de oposición abierta a las orientaciones de la Santa Sede desde 
la Au Milieu, de febrero de 1892. Tres o cuatro obispos mantenían 
esa resistencia, que alimentaba la división entre los católicos 
franceses y dejaba la impresión de que el silencio de los otros 
obispos era una manera de decir que estaban en esa misma línea.  
 Había que hacer poco para mejorar la situación y recoger los 
frutos de los siete años transcurridos desde aquella encíclica. Si no 
se hacía, sería tiempo perdido. La situación dañaba los esfuerzos de 
quienes trabajaban para que, en los medios no católicos, cayeran los 
prejuicios, la animosidad y hasta la hostilidad contra la Iglesia. De 
eso informaba Georges Fonsegrive al Cardenal Rampolla, 26 abril 
1899.3 
¿Era la Testem benevolentiae una réplica a la obra del 
arzobispo de St. Paul (Minnesota), The Church and Modern 
Society?4 
La condena de las teorías expuestas en ese libro era un hecho 
sintomático. Revelaba en qué manos estaban las  decisiones de la 
Iglesia. Una coalición de odios había dado alas a un pequeño 
incidente. La segunda era más alarmante, decía Louis Duchesne. 
Estaba claro que los dirigentes de la Iglesia no deseaban ampliar los 
caminos. Estaban satisfechos con el pasado y dispuestos a 
proyectarlo.  hacia adelante. 
La Iglesia se dejaba guiar por masas que se expresaban 
directamente por la manifestación sin intermediarios de sus 
repugnancias o de sus querencias o, usando como intermediario, la 
actitud de quienes la gobiernan. Ni el pueblo ni sus príncipes se 
interesaba por conciliar la inteligencia y la religión.  
Estas eran las condiciones generales, las que dominaban la 
vida de la Iglesia católica. Lo importante es que hubiera cambios en 
la cabeza o en sus consejeros. 
                                            
 3 Georges Fonsegrive-Rampolla, 26 abril 1899, ASV Segr.Stato 280 
(1900) III 96-97. La denuncia de los que hablaban a favor de las posiciones de 
los “americanistas” o de quienes decían que el americanismo estaba sólo en la 
imaginación de unos pocos y no existía, 303 Benedetto Lorenzelli-Rampolla, 24 
mayo 1899, ibídem: 133-134  Volvió sobre el asunto y la estancia de Ireland en 
París, 358, 21 de julio, ibídem: 139-141.  
4 Apareció en 1897. Puede adquirirse el volumen I en 
http://www.amazon.com/The-Church-And-Modern-Society/dp/1276094965 El 
volumen 2, en http://www.archive.org/details/churchandmoderns027454mbp. 
Sobre Ireland, O'Connell, M. R. 1988. John Ireland and the American Catholic 
Church: XIII, 610 pp. Minnesota Historical Society Press, Saint Paul. Habloville, 
Claude, de. 1925. Grandes figures de l’Église contemporaine. Mgr. Duchesne, 
Mgr. Baudrillart, Mgr. Ireland, Paris: Perrin. 
  





Desinterés por conciliar inteligencia y religión 
Ante personas valiosas como Semeria, Loisy, Blondel, la 
reacción era rechazar su aportación como un indiscreto deseo de 
progreso, una curiosidad  malsana, una inaceptable crítica indirecta 
de lo existente. 
Probablemente el sucesor de León XIII hará más religión y 
menos política. Pero no podría modificar "le naturel romain". Acabará 
aplicando procedimientos políticos a la religión. Según Duchesne, la 
Curia sería siempre un nido de intrigas. Cambiarán sólo los 
intrigantes.5 
La salud del Papa hacía presentir una nueva elección. No 
esperaba de ella nada Duchesne en el terreno enseñanza 
eclesiástica y las exigencias crecientes de las ciencias bíblicas. En 
Roma solo se sabe tolerar o condenar. Pero cada día la presión era 
más fuerte. De momento todos los ataques iban contra la Revue 
Biblique, de Marie-Joseph Lagrange. Era previsible que comenzara a 
funcionar el martillo. Giovanni Genocchi, con sus imprudencias había 
despertado a los guardianes de la ortodoxia. 
En la Curia todos seguían en su sitio. No podría esperarse 
mucho del nuevo Papa. Habría algo que hacer en la Iglesia si la 
política, los gobiernos, los periódicos no contribuyeran a impedir que 
la fe fuera razonable. Basta que subsista y que, en la práctica, pueda 
entenderse esta sociedad con sus representantes. En Roma habrá 
durante muchos años aún personal suficientemente escéptico en el 
fondo y devoto en la apariencia para poder desempeñar el papel que 
los hechiceros hacen ante los reyes negros. 
Es verdad que algunos cristianos ilustrados desean abrir o  
ampliar caminos. Algunos sacerdotes lo creen de veras. "Cet élément 
disparaîtra de plus en plus par des 
invisibles". Jerusalén no quiere ser curada. Buscará a Loisy, por más 
que se oculten en sus pseudónimos. Le hará sentir su mala voluntad 
hacia él. Debía estar en guardia.6 
Había que superar el estancamiento en que se hallaba la 
exégesis católica. Eso y la evidencia de la necesidad de nuevos 
                                            
    5 Duchesne-Von Hügel, 2 marzo 1899, Neveu, Bruno. 1972. "Lettres de 
monseigneur Duchesne à Alfred Loisy (1896-1917) et à Friedrich Von Hügel 
(1895-1920)", Mélanges de l'École Française de Rome. Moyen âge et temps 
modernes 84: 588-589. 
6 Carta a Loisy, Roma, 16 marzo 1899, Neveu, Bruno. 1972. "Lettres de 
Monseigneur Duchesne, directeur de l'École Française de Rome à Alfred Loisy 
(1896-1917) et a Friedrich Von Hügel (1895-1920)", Mélanges de l'École 
Française de Rome. Moyen âge, Temps Modernes 84: 294-295 
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métodos le daban fuerzas a Lagrange para proseguir su objetivo: 
mantener la dignidad de los estudios serios en la Iglesia. Le 
molestaba la incultura doctrinal, la incompetencia intelectual y la 
insuficiencia científica del clero.7 
Hubo una reacción a la Testem benevolentiae que la atribuía a 
la derrota de España ante Estados Unidos. Es verdad que a esa 
interpretación pudo llevar la euforia de que había llegado la hora de 
que los norteamericanos realizaran el destino manifiesto que les 
había encomendado la Providencia: llevar la civilización cristiana a 
los lugares donde había dominado la tiranía, la intolerancia y la 
superstición. No parece acertado pensar que la carta de León XIII a 
Gibbons fuera una medida para frenar la euforia tras esa victoria.8 
La referencia de España a la otra América, Latinoamérica, se 
estaba planteando de un modo diferente tras la llegada de Francisco 
Silvela al poder el 4 de marzo de 1899. El 11 de julio de ese año, el 
embajador de España ante la Santa Sede informaba al Presidente 
del Gobierno sobre el Concilio Latino-Americano, celebrado en Roma 
del 28 de mayo al 9 de julio. El Cardenal Vives y Tutó lo presidió. 
Según el Embajador, consiguió “la armonía y la unanimidad más 
completa en las deliberaciones”.  Los prelados reunidos salían con el 
propósito de trabajar unidos “para contribuir…a la prosperidad de 
aquellos países”. 
Todos estaban a favor de un incremento en las relaciones 
políticas y comerciales entre España y aquellas repúblicas, 
“armonizando los intereses” mutuos. Entre ellos se mencionan 
industrias españolas, mercados y rutas marítimas. Los obispos 
consideraban que sería un factor importante para esos objetivos la 
presencia de religiosos españoles.9  
En el Gobierno anterior de Sagasta se había abierto la 
“cuestión religiosa”, nombre con el que se designaba una regulación 
                                            
7 Montagnes, Bernard. 2004.Marie-Joseph Lagrange. Une biographie 
critique: 89 y 111-112.Paris: Cerf-Histoire. 
8 Botti, Alfonso. 2000. “Istanze di reforma religiosa e fermenti modernista 
in Spagna, una messa a punto storica e storiografica”, IL modernismo tra 
cristianità e secolarizzazione, Bilanci e prospettive: 400-401. Atti del Convegno 
internazionale di studi storici, tenutosi ad Urbino dal 1º al 4 ottobre 1997, a cura 
di Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: Quattroventi. Sobre el “destino 
manifiesto” y su proyección hacia las tierras pasadas a la administración 
americana tras la guerra con España, vid. Silva Gotay, Samuel. 1997. 
Protestantismo y política en Puerto Rico 1930. Hacia una historia del 
protestantismo evangélico en Puerto Rico. Editorial de la Universidad de Puerto 
Rico. 
9 77 Merry del Val-Silvela, 11 julio 1899, AMAE H 2677 
  




de las Congregaciones Religiosas. Se postulaba una revisión del 
concordato, para reducir gastos en el presupuesto de culto y clero.  
Mary Langworth Storer, esposa de Bellamy Storer, jefe de la 
Legación de Estados Unidos en Madrid, escribió al cardinal Rampolla 
y le anexó un texto sobre el americanismo. 
El americanismo responde a las necesidades de un país y de 
una época. Esto no es una novedad, porque ha funcionado así en la 
historia de la Iglesia. Es además la expresión de la fidelidad de los 
católicos norteamericanos a la Santa Sede y a la fe católica e 
inalterable. 
En Estados Unidos la Iglesia debe contribuir a forjar la unidad 
de los católicos, originarios de grupos emigrantes de diferentes 
naciones. Ese hecho lo había reconocido la encíclica. El 
americanismo en su forma exterior cumple esa regla encarnada en 
Pablo y seguida en la tradición de la Iglesia: hacerse todo para todos 
(1 Cor 9, 22). Ireland había dicho hacía algunos años que, siendo 
diferentes las necesidades de los pueblos y sus aspiraciones, para 
que la Iglesia penetre en las almas, debe tener presente las 
condiciones en las que viven las personas. 
La Iglesia tiene en Estados Unidos una inquietud misionera y 
ecuménica: que todos entren a formar parte del único rebaño, en un 
solo redil y bajo un solo pastor. Trabaja para ello en un país donde la 
clase alta, la que detenta el poder, es casi toda protestante. Esta 
misión no es exclusiva de Estados Unidos, por eso es un error 
designarla como “americanismo”, produciendo así malentendidos y 
calumnias. La forma de superar unos y otras es la buena voluntad. 
De ella dice Mary. L. Storer brotan la caridad hacia los pobres, la 
enseñanza de los ignorantes y el amor a los pecadores. 
El Espíritu habla todas las lenguas. Pentecostés, realizado en 
la Iglesia, es la única manera que esta tiene de luchar contra la 
infidelidad, el socialismo, el anarquismo y todos los extravíos de 
nuestro tiempo. Había que crear una Liga de las Gentes de Buena 
Voluntad, que produjera un desarme de las plumas y estableciera la 
paz dentro de la Iglesia, una Iglesia católica, que proteja los 
derechos de todos y ejercite una caridad tan amplia, que cubra con 
ella también a los amargados y severos con los otros.10 
Unos días antes, había rumores sobre una posible condena de 
Les Démocrates Chrétiens, de Hyppolite Gayraud.11  El sacerdote, 
                                            
10 Maria Langworth Storer-Rampolla, 24 junio 1999, y texto anexo, ASV 
Segr.Stato 280 (1900) III 112-113 y 116-1126. 
11  1899. 301 pp. Paris: V. Lecoffre. 
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profesor y diputado,12 quiso advertir al cardenal Rampolla: la 
condena era deseada por todos los adversarios de la política de 
León XIII en Francia. La inclusión de su obra en el Índice sería una 
desautorización a personas como Léon Harmel y Jules Lemire. 
La Verité publicó el 11 de mayo de 1899 una carta de un 
canónigo de Chartres. Su obispo había escuchado a León XIII 
palabras de censura a los llamados "abbés démocrates". Todo el 
mundo entendía con ese nombre en Francia  a Jules Lémire,13 Paul 
Naudet, Garnier y Hyppolite Gayraud. 
El alcance de estas calumnias contra ellos era más amplio: 
tocaba a la dirección política marcada por el Papa respecto a la III 
República. Su objetivo era la condena de la democracia cristiana. En 
su afán de desacreditarlos, los acusaban de formar un partido "ateo y 
masón", que deseaba un cisma político religioso.14 
Un sector del catolicismo francés consideró "l'Affaire Dreyfus" 
una oportunidad para que la Iglesia recuperara su prestigio en 
Francia.15 Cuando el movimiento antisemita y patriótico se desinfló, 
hubo que afrontar sus consecuencias. Una fue el ascenso del 
anticlericalismo. No era el momento mejor para promover la 
campaña de peticiones en favor de los derechos de la Iglesia. 
 
Sinceramente republicanos y demócratas 
                                            
12 Por decisión de los obispos, se presentó a la elección a diputado para 
sustituir en la Cámara al difunto Mgr. Maurice d’Hulst, député du Finistère. Fue 
elegido por primera vez el 24 de junio 1897, como "républicain catholique et 
démocrate chrétien", en la 3e circonscription de Brest. Obtuvo 7326 sufragios 
frente a 5976 del Conde de Blois, candidato monárquico. Esos años aparecieron 
estos escritos suyos. L'Antisémitisme de saint Thomas d'Aquin (1896), 
http://www.amazon.co.uk/Providence-Libre-Arbitre-Thomas-
Daquin/dp/1293468533/ref=sr_1_1?s=books&ie=UTF8&qid=1400606213&sr=1-1 




 13 Vanhove, J.-P. 2013. L’abbé Lemire : 400 pp. Paris : Maison du 
Livre Éditions. 
14 La denuncia de esta maniobra, Gayraud-Rampolla, Paris 3 y 11 mayo 
1899, ASV Segr.Stato Spogli Rampolla del Tindaro, scatola 6a y 3b Francia. 
    15 Vid. dos textos, uno de Henri Lorin, y otro de Étienne Lamy, el primero 
sin fecha y el segundo, del 31 enero 1898, en los que se considera que los 
acontecimientos estaban dando la razón a León XIII, a quien atribuyen la gloria 
de haber pacificado internamente a Francia y haberle proporcionado una 
seguridad exterior, con la alianza con Rusia. ASV Segr.Stato Spogli Rampolla 
del Tindalo, scatola 4 Francia. 
  




Para modificar la imagen de la Iglesia y la actitud de los 
franceses, no servían ni los congresos, ni los periódicos. Había que 
poner en marcha "une longue et persévérante action démocratique et 
sociale". Eso significa entregarse a la defensa de los intereses 
materiales del pueblo. La Iglesia tiene que volver a ganarse el afecto 
y la confianza de los obreros, de los campesinos, de los electores. 
Los obispos de Francia tenían que rectificar y virar en esta 
dirección, encauzando al clero a recorrer ese camino. Los católicos 
franceses debían ser y aparecer como sinceramente republicanos y 
demócratas. Han de trabajar por el primado de la justicia, por el 
bienestar social y la fraternidad. Tenían que aprender a callar y a 
escuchar en todo lo relativo a los derechos y a las libertades de la 
Iglesia. "Notre ligne libératrice c'est l'action démocratique et sociale 
des catholiques de France". 
En Francia no existía un problema de descristianización, sino 
de anticlericalismo. Por eso había que convencer a la gente de la 
sinceridad con la que el clero trata de servirle sin afán de poder. 
No era posible la unión de los católicos, separados por sus 
posiciones constitucionales y democráticas. Desde las divergencias 
se interpretaban las directrices de León XIII, que todos confiesan 
obedecer. Desde esa clave se entiende los problemas de la 
Fédération Électorale..16 
Las dos posibilidades eran un grupo parlamentario en la 
Cámara y la organización de un partido democratacristiano. Para lo 
primero, era preciso contar con Jacques Piou. El partido podría ser el 
resultado del Congreso que para 1900 estaba organizando León 
Harmel en París. 
Para la defensa de las libertades de enseñanza y de 
asociación, los católicos necesitaban el concurso de los republicanos 
moderados del grupo progresista. Habría que tener buenas 
relaciones con ellos, no combatirlos con el pretexto de que son 
partidarios de llamadas "lois intangibles".17 
En su encíclica Depuis Le Jour a los obispos y al clero de 
Francia, León XIII, del 8 de septiembre planteaba algunas exigencias 
para la formación y actuación, especialmente en el terreno de la 
acción social. Advertía a quienes se lanzaban "comme d'instinct, au 
devant des innovations les plus périlleuses de langage, d'allures, de 
relations". Muchos de ellos, sin poder detenerse en esa pendiente, 
                                            
    16 Sobre ella y el un proyecto de Estatuto para su reconstrucción en 
1898, ibídem: Francia. 
17 Propuesta enviada por Gayraud, diputado por Finistèrre, al cardenal 
Rampolla, 12 junio 1899, ibídem: Francia. 
CRISTÓBAL ROBLES MUÑOZ 
 
322 
acabaron en la apostasía, siendo así un motivo de alegría para los 
adversarios de la Iglesia. 
Había novedades benéficas, que podían hacer avanzar el 
Reino de Dios, pero como señala el Evangelio, corresponde al "padre 
de familia" (Mt. 13, 52)  examinarlas  y, si lo juzga conveniente, 
darles ciudadanía al lado de los usos tradicionales y venerables que 
son la otra parte de su tesoro.  
"Lorsque naguère Nous remplissions le devoir apostolique de 
mettre les catholiques de l'Amérique du Nord en ordre contre les 
innovations tendent, entre autres choses, à substituer aux principes de 
perfection consacrés par l'enseignement des docteurs et par la pratique 
des saints, de maximes ou des règles de vie morale plus ou moins 
imprégnées de ce naturalisme qui, de nos jours, tend à pénétrer partout, 
Nous avons hautement proclamé que, loin de répudier ou rejeter en bloc 
les progrès accomplis dans les temps présents, Nous voulions accueillir 
très volontiers tout ce qui peut augmenter le patrimoine de la science ou 
généraliser davantage les conditions de la prospérité publique. Mais nous 
avions soin d'ajouter que ces progrès ne pouvaient servir efficacement la 
cause du bien si l'on mettait de côté la sage autorité de l'Église".18 
 
En la Revue Générale, editada por la Societè Belge de 
Librairie, Bruxelles, de la que era editor Charles Woeste, apareció 
una crítica elogiosa del libro de Henri Delassus,  L’Américanisme et 
la conjuration anti-chrétienne.19 Era un ataque en toda regla. El 
americanismo era una “invasión de la Barbarie”, representaba por el 
Panamericanismo y el Yankismo, del cual el americanismo religioso 
era una parte o una versión. Todos estos elogios a Delassus y las 
censuras a los  Estados Unidos y a los católicos norteamericanos 
hunden sus raíces en esta afirmación: “La Belgique est catholique, 
mais aussi parce q’elle est une puissance civilisatrice et instaurée sur 
la civilisation tratidionnelle”.20 
Hubo algunos que dieron un tinte nacionalista a todo eso que 
acaba de describir Miss Storer. John Lancaster Spalding, consagrado 
obispo de Peoria, Estado de Illinois desde en 1876, pronunció el 21 
de marzo de 1900 un sermón en el Gesù de Roma. Su tono era de 
un americanismo nacionalista y no ideológico. Consideraba que las 
formas de vida de Estados Unidos eran superiores a las de Europa. 
Fue el tema de muchos de sus sermones y conferencias. John 
                                            
18 Depuis le jour, 8 septembre 1899: Leonis XIII Pontificis Maximi Acta, vol 
XIX: 175-188, texto citado 184. Roma 1900. En el Papa se refiere a la carta 
apostólica Testem Benevolentiae, 22 de enero de 1899, ibídem: 5-20. 
19 Lille, Desclée 1899, 440 pp.  
20 Charles de Rigault d’Hericault, “De quelques ouvrages d’histoire. 
L’Americanisme et la conjuration anti-chrétienne par l’abbé Henri Delassus”, 
Revue Générale 6 (juin 1899) 769-772. 
  




Lancaster fue uno de los que más trabajó en la creación de la 
Universidad Católica de Washington.21 
 Al acabar el año 1899, la encíclica Annum Sacrum, para la 
preparación del año jubilar de 1900, usaba la expresión “Christi 
Domini Imperium” para definir que es soberano absoluto, no 
sometido a nadie, “sin que pueda existir otro igual o semejante”. Su 
“imperio” se extiende a todas las cosas en la sociedad civil, en la 
familia, en cada individuo.  Abarcaba no sólo a todos los pueblos. 
Incluía a los que habían roto los vínculos de la caridad, a los no 
católicos y a quienes no eran cristianos 
En su primera encíclica, E Supremi Apostolatus, Pío X apelaba 
a la instrucción religiosa, sin la cual jamás sería posible llamar de 
nuevo, por medio de Jesucristo, a todos los hombres a aceptar la 
majestad y el imperio de Dios.22 
Resulta significativo que ahora se vuelva hacia S. Francisco. 
Un exegeta, Salvatore Minocchi, abrirá la llamada cuestión 
franciscana, es decir, los interrogantes que plantea la historia a la 
tradición sobre Francisco de Asís. De Minocchi pasará a Paul 
Sabatier. Ha sido Raurell quien ha subrayado la procedencia de esta 
expresión del ámbito de la exégesis desde la publicación de Mgr. 
Maurice d’Hulst.23 
Preocupaba a Von Hügel, en diciembre de 1899, que quienes 
afrontan, correctamente, las cosas desde el punto de vista de la 
crítica histórica olvidan lo que debe corregir y completar esa visión de 
las cosas: una constante búsqueda de Dios y la voluntad de actuar 
conforme a ella. Se alejaban de esto. Lo comentó a George Tyrrell el 
4 de diciembre de 1899. El haberlo logrado fue lo que permitió a Von 
Hügel soportar tensiones y conflictos, insoportables e insuperables 
para Loisy, Murri, Ernesto Buonaiuti, Houtin y otros. 
Se trataba de buscar y hallar una espiritualidad liberal, 
aparentemente perdida desde hacía muchos años, pero enraizaba 
en la historia. Se trataba de vivir un una fe, capaz de asumir la 
historia religiosa y de ir más allá del ultramontanismo de unos y del 
escepticismo de otros. A Von Hügel se le podía aplicar lo dicho por 
                                            
21 Dietrich Von Hügel-Delehaye, 13 enero 1900, Joassart, B. présentation, 
édition et commentaire de. 2002. Von Hügel, Turner et les Bollandistes. 
Correspondence: 45. Bruxelles: Société des Bollandistes. 
22  Moro, Renato. 2004 “Il mito dell’impero in Italia”,  Cattolicesimo e 
totalitarismo. Chiese e culture religiose tra la due guerre (Italia, Spagna, Francia): 
316-322. Daniele Menozzi e Renato Moro (ed.), Brescia: Editrice Morcellliana. 
23 “La question biblique”, aparecido en Le Correspondant, 25 janvier 1893. 
Raurell, Frederic . 2000. L’antimodernisme i el cardenal Vives i Tutó: 594-595. 
Barcelona: Facultat  de Teología de Catalunya.  
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Loisy sobre Mignot. El arzobispo de Albi armonizaba el espíritu 
moderno y las virtudes de siempre. Podía esperar, sin impacientarse 
y sufriendo, sin tasar tiempo a la verdad hasta que apareciera 
victoriosa. 
No le salieron las cuentas a Von Hügel. Durante años esperó 
que Loisy fuera el Richard Simon de la exégesis. Esperó hasta 1908. 
Desde entonces uno y otro usaban el término liberal en un sentido 
diferente. Para esa fecha estaba acabando el enfrentamiento entre el 
ultramontanismo y una versión ideológica del catolicismo liberal. Ese 
no era el catolicismo liberal de Von Hügel ni de Semeria. Uno y otro 
tuvieron que sufrir las condenas y las incomprensiones de 
tradicionalistas y de innovadores.24 
¿Es solo un asunto de crítica histórica o una urgencia de 
reforma, bajo la luz del Evangelio, del seguimiento de Jesús? El 12 
de diciembre de 1899 el Cardenal Couillé, arzobispo de Lyon, estuvo 
en la basílica de Notre Dame Fourvière, que él mismo había 
consagrado el 16 de junio de 1896. Era uno de los lugares de 
peregrinación importantes en Francia. Entró el cardenal con sus 
vestiduras rojas. Un dominico predicaba que la Iglesia tenía la 
solución de todo, también de la cuestión social ante una burguesía 
que no ponía su dinero en peligro. La púrpura y el oro me parecían 
una burla, dice Henri Bremond. “Moi je me sentáis exaspéré”.  
Todo el sistema católico parecía organizado para consagrar la  
tranquilidad de los poderosos y ricos, amortiguando las pasiones de 
la plebe. ¿Dónde estamos después de tantos siglos? “Où sont les 
saints?”. 
Bremond cuenta que esos mismos días propuso a estas 
grandes damas, que lo escuchaban, ir a la plaza y leer el Evangelio. 
“Pourrions-nous souvenir cette lecture, est-ce qu’elle ne nous 
condamnerait d’une manière trop sanglante ?” ¿No se podría gritar 
esto mismo en Roma y en todos los lugares donde la Iglesia se había 
convertido en un instrumento de poder temporal, de honor, de 
riqueza…?  
Entiende la natural desconfianza de la Santa Sede hacia toda 
novedad espiritual e interior. Es lógico que así sea. Porque eso pone 
en peligro la fe, “la vieille foi”. 25 
 
                                            
24 Zorzi, Giuseppe. 2000. “Modernismo e modernità in Friedrich Von 
Hügel”, Il modernismo tra cristianità e secolarizzazione. Bilanci e prospettive: Atti 
del Convegno internazionale di studi storici, tenutosi ad Urbino dal 1º al 4 ottobre 
1997, a cura de Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: Quatroventi.  
25 Goichot, E.  1974. “En marge de la crise moderniste. Correspondence 
Bremond-Hügel ”, Revue des Sciences Religieuses 48: 233. 
  




Italia: un Estado abierto a todos 
Giovanni Giolitti comparte la fórmula de Émile Cavour en las 
relaciones del Estado unitario con la Iglesia. Se aleja de los políticos 
doctrinarios del Risorgimento, porque no comparte su 
anticlericalismo. Los gobernantes deben cumplir una función 
integradora, mediando entre las diversas partes, entre sus ideas e 
intereses. Por eso sabe mirar las novedades que van surgiendo en la 
vida pública sin los temores de otros liberales. No temerá a 
socialistas y católicos. Les pedirá que sean responsables con las 
instituciones, que garantizan la libertad de todos, también la de ellos. 
Por eso ofrece salidas concretas al problema que plantea la 
relación libertad y democracia, que será la nueva fuente de 
legitimación del Estado, organizado como entidad nacional. 
Giolitti cree que el político debe observar las realidades 
sociales, identificando las fuerzas que hay en ellas, a las que debe 
servir y de las que debe servirse, por encima de las propias 
preferencias personales. 
Cuando surge a finales de los años ochenta los temores que 
provocan la crisis de la Sinistra histórica, a Giolitti no le abate el 
pesimismo ante los radicales, católicos y socialistas, vistos como 
enemigos de las instituciones. Les abrirá la puerta, con una condición 
innegociable: respeto recíproco. Cree en la capacidad integradora de 
la libertad. Su escenario es el Parlamento elegido por el pueblo. Este 
no es el Giolitti censurado por su cinismo para poder construir 
mayorías.  
En ese contexto social y cultural y para responder a ésta 
necesidad política se planteó la entrada de los católicos en la vida 
parlamentaria. Quienes acuden a las urnas a partir de 1904, sean 
transigentes, los llamados clerico-moderati, o democraticicristiani, lo 
hacen en una perspectiva de partido. Ni siquiera tras el “Patto 
Gentiloni”, de 1909, los primeros conseguirán una hegemonía 
política.  
Giolitti quiere evitar que se repita la experiencia del 98. Por eso 
pondrá en marcha la libertad sindical y aprobará medidas a favor de 
los trabajadores. Los católicos, por su parte, acuden en apoyo de 
Giolitti, reduciendo sus condiciones a las que tratan de mantener el 
tejido cristiano de la sociedad. Es un programa social-democrático, 
según los criterios de aquel tiempo: con extensión del sufragio, hasta 
hacer universal masculino en 1912; libertad sindical y libertad de 
huelga; respeto e intensificación de las conquistas sociales de los 
trabajadores; solidaridad entre los Estados europeos, mantenimiento 
reforzamiento de la paz, lucha contra el belicismo, reducción de 
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gastos militares y empleo de esos recursos ahorrados en obras 
sociales;  no a las alianzas agresivas y  trabajar por la paz social. 
Los católicos, integrados en  la mayoría, apoyan la escuela 
pública, como eje de la enseñanza obligatoria, ampliada a cinco 
años, y gratuita para todos, dejando a un lado su modelo de 
localización y el derecho preferente de los padres. La compatibilidad 
de los católicos con el sistema giolittiano se inicia y consolida en 
tiempos de Pío X.26 
Temía el Papa que la Iglesia se viera envuelta en las luchas 
políticas. Podría acrecentar el conflicto con el Estado. En cambio, 
para León XIII, la existencia de una organización  dependiente de la 
Santa Sede actuando en política, no llevaría a la confusión entre 
religión y política, con repercusiones diplomáticas. 
Pero hubo más. El Vaticano obstaculizó cualquier intento de 
autonomía de los católicos respecto a la jerarquía. Bajo su control se 
permitió a la Unione Elettorale participar en operaciones electorales, 
quedando “intangible” el non expedit. 
Otorino Gentiloni afirmó en el Congreso Nacional Católico, 
celebrado en Modena del 9 al 13 de noviembre de 1910, que los 
católicos, si no querían traicionar a la Iglesia y a la Patria debían 
tomar en serio las elecciones y las luchas políticas. Eran explotados, 
humillados y pisoteados, porque no se habían dado cuenta de su 
fuerza, no entendían sus deberes y no intentaban organizarse. 
Gentiloni recorrió Italia, revitalizando la Unione Elettorale. Se 
inició así el camino para descubrir que, modificado el sistema 
electoral,27 los católicos necesitaban un partido. El deseo de que no 
participaran en política solo para sostener a los candidatos 
moderados fue minando el proyecto Gentiloni. El partido católico se 
inspirará en el ideario democrático cristiano.28 
La edad giolittina buscó la convivencia de fuerzas 
contrapuestas, como socialistas y católicos, dentro del Estado liberal. 
De todas las libertades, el liberalismo sacó adelante la libertad del 
Estado nacional. Por eso evolucionaría hacia el nacionalismo o el 
imperialismo. 
                                            
26 Veneruso, Danilo. 2003, “Papato Chiesa e società dalla caduta di 
Bismarck alla fine dell’età giolittiana”: Pio X e il suo tempo:  21-102, cita, 96-102, 
a cura di Gianni La Bella, Bologna: Il Mulino.  
27 Gutiérrez, R. A. Zutira R. y Camurri, R.  editores. 2003. Elecciones y 
cultura popular en España e Italia (1890-1923),  Valencia: Publications de la 
Universitat de València. Vid. especialmente los trabajos de Pier Luigi Ballini y 
Emma Mana. 
28 “Il Papa dell’Azione Cattolica”: Pio X e il suo tempo: 453-480, cita 469-
471 a cura di Gianni La Bella, Bologna, Il Mulino 2003, . 
  




La regla que regulaba el sistema giolittiano era la paz interna y 
la paz internacional. Eso no suponía la desaparición de los conflictos, 
sino la capacidad de mediar en su solución.  
Gracias a ella, el Estado se convirtió en garante de una 
constitucionalidad "sostanziale": todos podían convivir en él sin 
perder su identidad. 
Besdeschi ha destacado que Il Patto Gentiloni-Giolitti, firmado 
para las legislativas de 1913, estaba en contradicción con esa 
posición neta de Pío X y de los católicos integrales: rechazar toda 
cooperación con los no estrictamente católicos. Siendo este una 
decisión “autorizada”, los diarios más beligerantes de los integristas 
no la perciben como una modificación, que pone en crisis su 
posición. El miedo al avance socialista les permite aceptar una 
alianza con la derecha constitucional, lo cual implica la aceptación 
del hecho consumado de la unidad de Italia con Roma como capital. 
Todo eso no lo ven. Sus diarios, los que tenían la expresa 
aprobación del Papa, continúan hablando de libertad e 
independencia de la Santa Sede.29 
En 1912 se aprobó el nuevo sistema electoral, con sufragio 
universal masculino. Lo iniciado en 1904, consintiendo que los 
católicos fueran electores en determinados casos, hubo de ampliarse 
en 1913, para frenar el avance socialista.  
Firmado por el conde Vincenzo Ottorino Gentiloni, presidente 
de la Unione Elettorale Cattolica, y Giovanni Giolitti, el pacto 
planteaba siete puntos que los candidatos moderados tenían que 
suscribir: 
1. Defensa de las instituciones del Estatuto Albertino y de las 
libertades, especialmente las de conciencia y asociación, 
concretamente, se comprometían a oponerse a cualquier ley contra 
las congregaciones. Estaban recientes las que expulsaron a todas de 
Francia  esos años. En resumen, ninguna medida que perturbe la 
paz religiosa en Italia; 
2. Legislación escolar que asegurara que el mayor crecimiento 
de la escuela pública no fuera en perjuicio de la privada, también 
“fattore importante di diffusione e di elevazione della cultura 
nazionale”. 
3. Acabar con las incertidumbres y la arbitrariedad de modo 
que haya garantías jurídicas y prácticas para que los padres puedan 
elegir la enseñanza religiosa en la escuela pública. 
                                            
29 Bedeschi, Lorenzo. 1976 y 1986. “Reazione antimodernista in 
Lombardia durante il Pontificato di Pio X”, Civitas XXVII/3-4: 1-33. Citamos por 
Fonti e Documenti 15: 338-339. 
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4. No permitir iniciativas que debiliten la familia: no al divorcio. 
5. Representación paritaria de las organizaciones profesionales 
en el Consejo de Estado. 
6. Reforma gradual y continua de las normas tributarias y 
jurídicas, que permitan una mejor aplicación de principios de justicia. 
7. Una política que vigorice las fuerzas económicas y morales 
del país, de modo que Italia tenga una mayor influencia en el 
desarrollo de la civilización occidental. 
Este acuerdo debe firmarlo el candidato y debe consentir la 
autorización  de que el comité electoral que lo apoya lo haga público. 
En noviembre de 1904, Luigi Sturzo manifestó que los católicos 
debían combatir a los socialistas, pero desde sus ideas, que tienen 
un valor democrático, sin aliarse con los conservadores y 
moderados, que eran reaccionarios. Al  pactar con ellos, se había 
ofendido  aspiraciones legítimas, relacionadas con las necesidades 
de los trabajadores y atentado contra el porvenir de las fuerzas 
sociales cristianas. 
Esta operación alejaba la formación de un partido civil, social y 
político, así lo definió Sturzo,  que participe en la vida nacional con su 
programa y sus valores. El pacto creaba además una mentira 
política, pues se hace creer que la mayoría que sostiene al gobierno 
cuenta con el apoyo de los católicos. Tampoco era ya verdad que 
continuaba aún el non expedit. 
Este pacto, expresión de una filosofía conservadora de 
mantenimiento del orden, unió  a la burguesía liberal moderada y un 
catolicismo civil honesto y de centro. Dejó mal sabor a los liberales y 
a los militantes católicos. Entre ellos, Filippo Meda, que quiso crear 
un partido de centro, enemigo del “trasformismo”.30 
 La Cámara elegida en 1914 quedó marcada con la sospecha 
de insinceridad, de no reflejar la realidad del país, de tener cartas 
ocultas: diputados moderados, pero ligados a los clericales y una 
mayoría elegida por quienes eran un partido inexistente, no 
reconocido.31 
Este sistema, vigente en Italia entre 1902 y 1914, fue obra de 
Giolitti. Fue atacado por todos los lados. Fueron sus enemigos, 
Sonnino, Salandra y Albertini y los que se consideraban depositario 
                                            
30  Iniciado por Agostino Depretis y continuado por Crispi y Giolitti. fue un 
instrumento de estabilidad política. Permitía legislar y gobernar con consenso 
sobre asuntos graves y de interés nacional. Acabó significando acuerdos 
extraparlamentarios, opacos, ara conservar el poder. 
31 De Rosa, Gabriele. 1977. Luigi Sturzo: 131-140, 165 y 174.Torino: 
UTET. 
  




del Estado liberal nacional, que veían vaciado de su contenido al 
reducir sus funciones a la administración. 
Se le opusieron los socialistas, que se sumaron a la polémica 
sobre el valor del Parlamento. Los socialdemócratas, en lugar de 
apoyar las medidas avanzadas de Giolitti, las rechazaron, porque 
querían heredar el Estado liberal. Tras él, vendría la democracia. Y 
luego, el socialismo. La età giolittina coincide con el ascenso del 
reformismo en el movimiento socialista, etapa iniciada por Engels y 
seguida por Bernstein. 
Cayó Giolitti el 21 de marzo de 1914. Fue sustituido por 
Antonio Salandra, que presidió el Gobierno hasta el 18 de junio de 
1916. Traía otro proyecto. Duró más de lo esperado. Triunfó Lenin en 
Rusia  y el bolchevismo se hizo fuerte en los partidos obreros.  
Los católicos se integraron mediante el “clericomoderatismo”. 
Apostaron por un camino propio: la democracia.  Para evitar que el 
poder pasase ellos o a los socialistas, los liberales recurrieron a un 
hombre fuerte: Mussolini. 
No puede decirse que el movimiento católico se mantuviera 
ajeno a los hechos reales, quedándose en la esfera cultural. El 
término "cultura" fue una forma de eludir el inmanentismo de 
liberales, socialistas y radicales.32 
 
Los modernismos y algunos modernistas 
Los adversarios del modernismo denunciaron sus dos formas: 
el docto y el social. Loisy fue el símbolo del primero. Su campo, la 
exégesis bíblica, la historia de los orígenes del cristianismo, la 
apologética, la teología positiva, la filosofía religiosa. Era un 
catolicismo ilustrado, empeñado en superar la inferioridad de la 
enseñanza eclesiástica tradicional respecto a las "ciencias religiosas" 
que usaban el método crítico. 
El otro, el modernismo social, tuvo su contrafigura en el 
catolicismo integral, que deseaba "instaurare omnia in Christo". El 
catolicismo social de León XIII, ligado a sectores intransigentes, 
evolucionó. Al hacerse democrático, se le llamará "modernismo 
social". Tuvo origen y objetivos diferentes del modernismo intelectual. 
Los identificaron sus adversarios, porque uno y otro ponían en crisis 
un modelo de catolicismo, inviable ya en aquella sociedad e 
ininteligible para su cultura.33 
                                            
32 Veneruso, Danilo . 1988. "Alla ricerca del partido? Uno studio sul 
movimento cattolico", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 42: 199-202. 
33 Mario Tortonese distinguió entre el movimiento democrático cristiano y 
el movimiento crítico-científico religioso. Era una distinción casi generalizada. 
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La jerarquía católica tardó medio siglo en abrirse a la 
racionalidad contemporánea. El resultado ha sido modificar la 
frontera de lo "creíble" en la medida en que lo hacía el territorio de lo 
"razonable" en cada esfera del saber.34 
Antimodernismo frente a modernistas, “sabios” y “sociales”,  Si 
se considera el Sodalitium Pianum, "La Sapinière", como el 
instrumento principal para luchar contra el modernismo, si se tiene en 
cuenta la situación del catolicismo en Francia, Italia, Bélgica y 
España, y se analiza los movimientos que se produjeron en Alemania 
tanto en el Zentrum como en las organizaciones sindicales, y en 
Austria con la aparición de los cristianos sociales, en todos estos 
casos hay una línea común: el giro de los católicos hacia el terreno 
constitucional afecta a la proyección del movimiento social católico, 
que tiende a ser cada vez más democrático, es decir, menos 
paternalista, más obrero, en sus formas organizativas y en las 
reivindicaciones que plantea. 
Este giro modifica las relaciones del mundo católico con la 
política. Hay un alejamiento de los partidos conservadores. Se pone 
en tela de juicio las alianzas existentes y las que podrían formarse en 
Italia con los moderados. Se plantea, de manera diferente, las 
relaciones dentro de la Iglesia. Se retorna a aquella pendiente 
reclamación de Montalembert: la libertad en la Iglesia. 
En los tres planos, el de la identidad del movimiento social 
católico, como movimiento de los trabajadores y de las clases 
subordinadas, el de las alianzas políticas y el de la autonomía 
respecto a la jerarquía, se sitúa el problema del modernismo como 
realidad social significativa. 
Puede decirse que el clima se cargó de justificaciones con la 
"crisis modernista", es decir, con todas las investigaciones, bíblicas e 
históricas, en torno a las fuentes de la fe. Pero no puede perderse de 
vista esta otra dimensión social y política. Basta mirar el volumen de 
documentación que se refiere a ella en el Fondo Benigni.35 
                                                                                                                                  
Era una diferencia, que sale de nuevo en 1910, para diferenciar a quienes, 
manteniendo su actitud crítica y reformadora, se alejaban de los anti-
modernistas, alentados desde la Pascendi Dominici Gregis, y de los que 
evolucionaron hacia el ateísmo conservando unos términos y unos símbolos del 
teísmo y de la religión. Bedeschi, Lorenzo. 1979. “Fermenti novatori a Torno 
all’inizio del secolo”, Fonti e  Documenti 8: 18-19. 
34 Poulat, Émile. 1982. Modernistica. Horizons, physionomies, débats: 34-
35 y 43-44.  Paris:  Nouvelles Éditions Latines. 
35 Un ejemplo. Hay un extenso informe mecanografiado, que denuncia las 
maniobras de München-Gladbach contra los católicos integrales en Sajonia. Está 
redactado por el sacerdote Windolph, vicario de Bochum. ASV Fondo Benigni 29 
3701 1-48. 
  




 Giovanni Semeria rompió con la cultura dominante en la 
Iglesia italiana ¿Qué motivos lo llevaron a abandonar su condición de 
hombre de estudios para, tras su exilio, consagrar su vida a la 
caridad? Confesó que la acción caritativa no encontraba oposición 
por parte de la autoridad eclesiástica. ¿Por qué dejó lo que él mismo 
llamaba “caridad de la ciencia”, hasta 1915,  por la caridad de las 
obras?  
La “caridad de la ciencia”, confesaba a Bonomelli, era su deber 
de sacerdote: tenía que acoger y no rechazar a quienes llegaban con 
sus dudas. Gente buena, que deseaba seguir fiel a Cristo dentro de 
la Iglesia sin dejar de ser gentes de su tiempo. Semeria lo 
concretaba así: “vivere in Cristo una vita rigogliosa, una vita di 
pensiero, una vita d’arte, di democracia”. Había en el pensamiento de 
Giovanni Semeria estas ecuaciones:   cristianismo = vida; ciencia = 
verdad;  oración = fe.  
Esas ecuaciones polemizaban con un cristianismo que rehúye 
mezclarse en los asuntos humanos y ya no es fermento dentro de 
una sociedad que camina. Significa la crítica a una verdad que se 
presenta con pretensiones de revelación divina y teme el desarrollo 
cultural. Significa también “la prospettiva d’un mutualismo vitale fra la 
lex orandi e la  lex credendi con approdo alla democracia quale moto 
di fatti e di idee”.36 
Charles August Briggs es una muestra del impacto en otras 
Iglesia cristianas por la aparición del método crítico en el estudio de 
la Biblia. Teólogo ortodoxo, conocedor de los métodos críticos, 
pensaba que, gracias a ellos, los evangélicos podrían avanzar. 
Estudió en la Universidad de Virginia. Allí se convirtió en 1858, en 
ese momento de revival religioso. Estuvo luego en el ejército de la 
Confederación durante la guerra civil. Se trasladó con su familia a la 
“Union Theological Seminary” de New York. 
Convertido en un predicador presbiteriano, estudió en la 
Universidad de Berlín durante los años 1866-1869.  Regresó para ser 
profesor de hebreo en el “Union Theological Seminary. En 1880 fue 
editor de la Presbiteriana Review. Su enseñanza le creó problemas 
con su iglesia. Fue acusado de herejía y suspendido. Fue ordenado 
luego en la Iglesia episcopal. Murió en 1913. 
En los últimos diez años de su vida, tuvo contactos con la 
Iglesia católica y con los escritores modernistas.  Creía que un 
modernismo crítico proporcionaría al cristianismo occidental el mejor 
                                            
36 Bedeschi, Lorenzo. 1967. “L'esilio di padre Semeria (Da uomo di cultura 
a uomo di azione)", Humanitas  22: 1035-1056 y. en Fonti e Documenti 15: 463-
468. 
CRISTÓBAL ROBLES MUÑOZ 
 
332 
medio para conectar el evangelio con los tiempos nuevos. Apoyó a 
Loisy. Pensó que un Papa tan santo como Pío X favorecería sus 
ideas. Se equivocó Echó la culpa a los responsables de la Curia. 
Briggs trató de mantenerse libre de los extremistas. Fue una figura 
de transición.37 
La crisis modernista hay que entenderla como un cambio de 
fondo en el perfil del saber occidental, que se remontaba al inicio del 
siglo XIX. Eso significa que la comprensión del modernismo necesita 
una especie de “arqueología” de este movimiento. 
El siglo XIX atravesó por un antagonismo socio-religioso. Es 
más que una escisión entre sociedad profana y la Iglesia, que se ve 
e interpreta como una contra-sociedad. Proclama su incompatibilidad 
con la “otra” sociedad existente, por ser ilegítima. No cabe 
conciliación alguna con ella. 
El fenómeno socio-religioso brota de una escisión profunda en 
el interior de los individuos, especialmente entre los intelectuales, 
pero no sólo en ellos. Los intentos de solución lo van convirtiendo en 
un conflicto dentro de la sociedad religiosa, dentro de las Iglesias 
cristianas, especialmente en el catolicismo, donde se manifiesta en la 
oposición entre católicos intransigentes y aquellos que entran en la 
sociedad y asumen las condiciones de la ciencia moderna. 
 
“En simplifiant beaucoup, on affirmera que ce processus de double 
projection prend son départ dans le mouvement du « libéralisme 
catholique », et se prolonge dans l’effervescence pastorale de la fin du 
XIXe siècle, qui se manifeste entre autres dans l’accueil fait en France à 
l’américanisme ou dans les deux congrès ecclésiastiques de Reims et de 
Bourges”. 
 
Se puso en discusión lo que podría llamarse una visión 
“dogmatista”, extrínseca, de las verdades de fe. Estas se basaban no 
en un a credibilidad racional, sino en la autoridad de quien las ha 
revelado y de quienes vigilan que sean preservadas. Por eso esas 
verdades están fuera de la historia.38 Se sostienen por una lógica 
interna, que se reduce a un argumento de autoridad. En caso de 
                                            
37 Vid. Masa, M. H.  1990. Charles August Briggs and the Crisis of 
Historical Criticism: XII-220:  Harvard Dissertation in Religion, Minneapolis, and 
Fortress. 
38 La línea de división entre los distintos grupos y personas en la crisis 
modernista se sitúa en la entrada de la historia en el mundo religioso y, dentro 
de quienes aceptan ese hecho, en el modo de concebir la historia, Christoph 
Théobald, “L’entrée de l’histoire dans l’univers religieux et théologique au 
moment de la “crise moderniste”. Greisch, J. Neufeld, K. y Theobald,  Christoph. 
1973. La crise contemporaine. Du modernisme à la crise des hermenéutiques: 7-
82. Paris: Beauchesne. 
  




conflicto, se hace un uso de un axioma: Dios es autor de la verdad. 
No puede haber contradicción entre el “verdadero saber” y la 
revelación, en la que se funda la fe.  
En el imaginario de la reconquista, el catolicismo, La Cruz, 
representa en España el rechazo del otro, del que es diferente, la 
condenación de quienes desean la secularización y, constantemente, 
han sido  denunciados en la revista. Los más tímidos signos de 
cambio son rechazados.39 
En aquellos años, quienes creían imposible sostener la 
racionalidad de los dogmas y los conocimientos de la ciencia, 
apostaron no por una “reforma”, que podría traducirse como una 
rectificación, sino por aceptar el carácter progresivo de la revelación, 
que, de modo homogéneo, ha ido produciendo avances, sin rupturas. 
Mirados con recelo dentro de la Iglesia, se mantuvieron fieles a ella, 
incluso en los momentos de prueba. Creían en la asistencia del 
Señor a ella. Ese fue el caso de Duchesne y de M.-J. Lagrange.40 
Loisy cuenta varias anécdotas para explicar el estilo y el clima 
reinantes en el Vaticano. León XIII, según dijo a John Lancaster 
Spalding, obispo de Peoria (Illinois, Estados Unidos) hizo cardenal a 
Newman no por su valía, sino para agradar al duque de Norfolk, 
alumno de Newman y jefe de la aristocracia inglesa.  
Mgr. Riordan, arzobispo de San Francisco, pidió al cardenal 
Gazella que los Hermanos de la Escuelas Cristianas pudiera 
preparar a sus alumnos para entrar en la Universidad. Se lo 
impedían sus constituciones que les obligaban a dedicarse sólo a la 
enseñanza primaria. El Cardenal le recordó que era la Curia la que 
tenía el derecho exclusivo de deliberar y decidir. “À vous incombe le 
devoir d’exécuter telles décisions que nous prendrons”. 
Escribió Tyrrell  un artículo sobre el infierno. Fue censurado. El 
P. Luis Martín pidió una rectificación. Acusó a los jesuitas ingleses de 
no ser beligerantes con los herejes e incrédulos. A la respuesta de 
Tyrrell, el provincial dijo al P. Martín: si quiere que la revista de la 
                                            
39 2000. Cuesta, Josefina. “Intransigeance et ouverture dans la hiérarchie 
catholique espagnole au tournant du siècle” , 1898: Littérature et crise religieuse 
en Espagne: 32. Béatrice Fonck, éd.,  Villenueve- d’Ascq, Nord-Pas de Calais: 
Presses  Universitaires du Septentrion. 
40  Wache, Brigitte. 1992. Monseigneur Louis Duchesne (143-1922). 
Historien de l’Église, directeur de l’École Française de Rome, Paris: De Boccard. 
La posición del P. Lagrange, J.-M. 1932. Monsieur Loisy et le Modernisme. À 
propos des « Mémoires » Juvisy: Les Éditions du Cerf. El logro de este grupo, 
queda resumido en Guitton, Jean. 1993. Retrato del Padre Lagrange. El hombre 
que reconcilió la ciencia con la fe. Madrid: Ediciones Palabra. 
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Compañía de Jesús en Inglaterra sea una versión de la Civiltà 
Católica, es mejor que los jesuitas se marcharan del Reino Unido. 
Frederich Von Hügel escribió a Loisy, desde Roma el 6 enero 
1900. Era una carta “asees sombree“. Un diplomático  había 
comentado a Duchesne que la elección del sucesor de León XIII 
sería “très mauvaise”. Los cardenales votarían a un reaccionario, que 
haría recordar los buenos días de su antecesor, y subiría el poder del 
Cardenal Camillo Mazzella, jesuita. Uno los papables, el Cardenal 
Girolamo Maria Gotti, carmelita, era, “si étroit,  si soupçonneux et 
inquisiteur que (Duchesne) n’a jamais osé faire sa connaissance”. 
Loisy respondía seis días más tarde que el poder temporal del 
Papa carece de importancia.  León XIII no había sufrido las molestias 
de haber perdido los Estados pontificios.41 A pesar de lo que diga 
Loisy, Louis Duchesne participó de la esperanza modernista. La 
perdió enseguida. Desde entonces su divisa fue: "Intus ut potes, foris 
ut moris est". Todas las posibilidades de ser se situaban en el 
interior. Fuera, había que seguir la costumbre.42 
Frederich Von Hügel coincidió en Roma ese mismo enero de 
1900 con Mignot. El arzobispo comentó al cardenal Francesco Satolli 
que era una injusticia atacar, con el pretexto de que tienen ideas 
atrevidas,  a quienes defienden la fe. Roma parecía valorar más la 
coacción que la apologética. Citando la masora43 bíblica hecha por 
los judíos de Tiberiades, juzgaba que la masora teológica era mucho 
más perjudicial, pues paralizaba el espíritu. Había que abrirse al 
mundo, que no piensa ya como la Iglesia, pero que piensa. Si no se 
hace así, entonces hay que cerrarse a la ciencia y mantener a los 
creyentes al abrigo de cualquier novedad. Esta estrategia es 
peligrosa y absurda.44. 
Maude Dominica Petre,  persona de un gran espíritu, fue capaz 
de perdonar y comprender la estrechez de quienes no lo son. Eso es 
ya una hazaña en  “temps de néo-fanatisme” como lo que corrían.  
Henri Bremond esos meses estaba metido de lleno en la 
publicación de su L'Inquietude Religieuse: Aubes Et Lendemains de 
Conversion, aparecido en 1904.45 Era su propia inquietud, en 
                                            
41 Loisy, Alfred. 1930. Mémoires  pour servir à l’histoire religieuse de notre 
temps, tome premier  1857-1900: Paris, Émile Nourry Éditeur 1930, 546-548. 
42 Texto citado en Poulat, Emile. 1962. Histoire, dogme et critique dans la 
crise moderniste:  20, nota 32. Tournai: Casterman. 
43  Martín Contreras, Elvira - Seijas de los Ríos, G. 2010.  Masora. La 
transmisión de la tradición hebrea: 326 pp.  Estella: Editorial Verbo Divino.  5ª 
reimpresión, 2014.VD 2010 .  
44 Loisy, Alfred. 1930: 543. 
45  Reeditada en el 2010. Whitefish, Montana, USA: Kessinger Publishing.  
  




palabras de Maude Dominica Petre. Bremond hacia suyas las vidas 
de los otros. Ese trabajo había puesto en crisis su experiencia 
ascética. En este primer encuentro Bremond-Petre, el jesuita le dijo 
que el modernismo nada tenía que hacer en la solución de los 
conflictos personales. El desafío estaba en los derechos de la 
naturaleza, del espíritu, de los corazones, de los vicios humanos.46 
Sabemos que Maude Dominica Petre pensó en retirarse a un 
centro de retiro y estudio, en Asís, pero no lo hizo. La Iglesia no 
puede aferrarse a sus propias glorias, defenderlas incluso con 
barricadas, olvidando sus limitaciones, que brotan de su encarnación 
en el mundo. Podría, sin embardo, conservar intactos sus principios 
y, a la vez, ganar los beneficios que brotan de la riqueza de la 
naturaleza humana, uniendo poniendo humildad en la semilla de la 
gloria de la que es portadora, pues, por sus propias imperfecciones, 
no puede desarrollarlo del todo. 
Maude Dominica Petre era consciente de las limitaciones de su 
propia tarea, a la que se había consagrado del todo y para siempre. 
Ni ella ni sus amigos se dedicaban a destruir. Edificaban una síntesis 
entre la fe y la modernidad, buscando repuesta a sus propias dudas 
y a las de los otros.47 
Frederich Von Hügel estaba feliz. Veía que las ideas iban 
difundiéndose, y escapaban a la censura. Viviendo conforme a las 
propias ideas, avanzaría el movimiento. Deseaba que Bremond 
viviera "dans cet optimisme confiant”.48 
En una carta a Loisy, del 5 de marzo de 1900, escribía que la 
autoridad no deseaba tener más que autómatas. Parecía una Iglesia 
de policía. La fuerza bruta no es lo más fuerte en la historia. Lo 
                                                                                                                                  
http://www.libreriauniversitaria.it/inquietude-religieuse-aubes-et-
lendemains/book/9781166859442 
46 Von Hügel se alegraba de que Bremond hubiera estado con Petre, un 
espíritu sincero, de gran fortaleza, paciente.  
47 Baggioli, Ilaria. 2000.“Petre versus Peter”: la crisi modernista di una 
cattolica credente”, Il modernismo tra cristianità e secolarizzazione, Bilanci e 
prospettive: 498-499, Atti del Convegno internazionale di studi storici, tenutosi ad 
Urbino dal 1º al 4 ottobre 1997, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: 
Quattroventi. 
48 El Barón aconsejaba a su amigo a seguirle en la necesidad tratar la 
tristeza y el desaliento, como se hace con otras enfermedades físicas, buscando 
remedios o, al menos, paliativos. Le exponía su propia experiencia, en esta carta 
escrita en Roma, una ciudad que le deprimía, donde no hallaba “résidents” con 
quienes compartir su proyecto. Von Hügel-Henri Bremond, 9 febrero 1900, 
Goichot, E. 1975. “En marge de la crise moderniste. Correspondence Bremond-
Hügel II: “Les années critiques”, Revue des Sciences Religieuses 49: 204-207. 
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sabía, lo había sentido, gracias a su trabajo, que lo ponía en contacto 
con todo lo  creativo y con las fueras reales del mundo.49 
Supo que Loisy había sido denunciado al Santo Oficio.  En 
mayo intervinieron a su favor el Cardenal Mathieu, el Arzobispo 
Mignot y el propio Von Hügel, que estaba en Milán. Para la presencia 
de la Iglesia en el mundo intelectual, que Von Hügel designa como 
“conversiones”, solo no será posible sin que los católicos gocen de 
libertad plena en sus investigaciones y si se niega a los neófitos el 
acceso a las conclusiones seguras y más generales de la crítica 
bíblica.  
Además la popularidad de León XIII en el mundo universitario 
había sido y era muy alta. La condena de Loisy, provocaría una 
brusca parada y hasta un giro de ese sentimiento de tanto valor para 
los intereses católicos.50  
Entre los “sabios” y los sociales”, estaba Maximiliano Martínez 
Arboleya. En la inauguración del curso en el seminario de Oviedo, 
octubre de 1900, habló de los modernistas, de los que decía que 
habían sido mirados  con horror y maldecidos sin mezcla de caridad 
alguna por los partidarios  de la inacción, de esa vida que quiere ser 
medio contemplativa, pero es, sencillamente, infructuosa, estéril,  
“más que la higuera del Evangelio”. 
Tras la Testem benevolentiae y la Providentissimus Deus, se 
mostraron más escandalizados los que menos obedecían a  León 
XIII, hasta llegar a poner en duda su ortodoxia. Arboleya manifestaba 
su simpatía hacia quienes “si cayeron, supieron levantarse a las 
primeras indicaciones” del Papa. Advertía que era peligroso el 
excesivo amor a las novedades, porque podría olvidarse lo que es 
permanente en la Iglesia.51 
Esos días de octubre un obispo daba la alarma. Se había 
celebrado el Congreso en Bourges, donde se anunció la continuidad 
de esa iniciativa. El acto revelaba una tendencia que se interpretaba 
como un progreso de "l'esprit de la Révolution". La democracia, una 
                                            
49 Loisy, Alfred. 1931. Mémoires pour servir à l'histoire religieuse de notre 
temps. II (1900-1908): 21-24. Paris: Émile Nourry.  
50 Hügel-Henri Bremond, Milano 29 mayo 1900, Goichot, E. 1975: 213. 
51 No debe olvidarse el marco del discurso, publicado en 1901 con este 
título: La misión sacerdotal del clero. Botti, Alfonso. 2002. “Istanze di reforma 
religiosa e fermenti modernista in Spagna, una messa a punto storica e 
storiografica”, IL modernismo tra cristianità e secolarizzazione, Bilanci e 
prospettive:367-368. Atti del Convegno internazionale di studi storici, tenutosi ad 
Urbino dal 1º al 4 ottobre 1997, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: 
Quattroventi.  
  




expresión de esa tendencia, avanzaba en la sociedad y penetraba en 
la Iglesia.52 
Cuando el Cardenal Richard condenó su artículo “La Religion 
d’Israel”, aparecido en la Revue du Clergé Français, 15 de octubre 
de 1900, Loisy creyó su deber renunciar a la pensión que le pasaba 
el arzobispo. Guardó silencio, porque “je ne voudrais pas, quant à 
présent, augmenter, par une justification publique, l’émotion que ce 
jugement pourra produire”. 
Es verdad que no le pasó siquiera por la cabeza la idea de 
someterse a la condena eclesiástica. El procedimiento le había 
indignado. Iba a romper esa especie de lazo que lo unía con el 
arzobispado, renunciado a la paga. Ni el Cardenal ni nadie de la 
curia le comentó este paso. Frederich Von Hügel reconoció que Loisy 
había actuado con dignidad, porque era más sabio renunciar que 
esperar a que dejaran de entregársela.53 
Tras la condena, el  Cardenal Richard prohíbe a Loisy que 
publique en la Revue du Clergé Français. Eso lo dejaba sin una parte 
muy importante de sus ingresos. Por medio de Paul Desjardins trató 
de hallar un puesto en la Université, en la administración pública. 
Sabía las consecuencias de ese paso a la École  des Hautes Études. 
Para él era únicamente acogerse a un asilo, pues ningún poder del 
mundo podría imponerle la obligación de morir de hambre o de no 
tener qué hacer. 
Quería volver a ser profesor. Le parecía un sueño tres 
semanas antes. No aspiraba sino a proseguir sus trabajos en 
condiciones modestas. Sólo eso. La decisión del Cardenal de París, 
la sintió Loisy como un acto brutal, pues, además de difamarlo, 
rebajó a la mitad sus ingresos. En 21 años había tenido que rehacer 
su carrera cinco veces. No podría hacerlo más dada su edad y su 
estado de salud. Había vivido  precariamente, pero ahora no, “tant 
que cela dépendra de moi, je ne laisserai pas à ceux qui me 
poursuivent la joie de leurs victoires imbéciles”. 
Esta decisión se reforzó medio año más tarde. Nadie podría 
introducir algo de luz en los “espíritus teológico-político-
eclesiásticos”, en cuyas manos estaba la solución de su caso.  Sufría 
los efectos de un terror generalizado.54 
                                            
52 Louis Isoard, obispo de Annecy, al cardenal Rampolla, 14 octubre 1900, 
ASV Segr.Stato S Spogli Rampolla del Tindaro scatola 6a. 
53 Loisy, Alfred. 1930.  Mémoires  pour servir à l’histoire religieuse de 
notre temps, tome premier  1857-1900:  575-577.Paris: Émile Nourry 
Éditeur.575-577. 
54  Loisy agradecía la carta de Mignot al Papa, aunque temía que sería 
inútil. Loisy-Mignot, 11 noviembre 1900 y  13 mayo 1901, Sardella, Louis-Pierre. 
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En la inauguración del curso en el Instituto Católico de 
Toulouse, Pierre Batiffol, el 14 de noviembre, fijó la diferencia 
católicos-protestantes en el valor que se daba a la inspiración de la 
Escritura y en la autoridad reconocida a la tradición. Quienes las 
negaban recurrían a la sola fides. La fe no pertenecía al orden 
intelectual y, por eso, era independiente de los hechos y sólo 
reconocible en los dogmas… Según él, el protestantismo reconcilia la 
antinomia entre vida cristiana y teología científica, abdicando del 
carácter intelectual de la fe. La novedad era que ahora algunos 
escritores eclesiásticos aceptaban esa solución, cayendo en el 
agnosticismo.55 
En diciembre de 1900 se dijo que el cardenal Richard había 
llevado a Roma la idea de que fuera suspendida la Revue d’Historire 
et de Littérature Religieuses. Eso ponía en peligro los cursos de 
Loisy en la École des Hautes Études. Los defendió Loisy en una 
carta a Paul Desjadins, del 9 de diciembre: se puede tratar de la 
Biblia desde una metodología crítica e histórica, que se sitúa fuera 
del control de la teología, como sucede con cualquier otra ciencia. 
Pocos días más tarde, convocado al arzobispado, el 28 de 
diciembre expuso su posición, en un diálogo con el cardenal. La 
inspiración no puede resolver los problemas literarios e históricos 
que plantean los libros santos. Deben examinarse de la misma forma 
como se hace con los textos antiguos.56 
La escuela de la crítica histórica la caracterizó Pierre Batiffol, 
numéricamente, de escasa importancia, y contraria a la teología. La 
tarea pendiente era combatir cuatro errores: la decadencia de la 
teología tradicional, la autonomía de la crítica, la evolución naturalista 
de la religión y el carácter no dogmático de la revelación.  
El Instituto Católico de Toulouse triunfó sobre un enemigo, el 
modernismo, que Pierre Batiffol había inventado. Con esa victoria 
dejó a la Iglesia “un peu plus désemparée devant l’humanité qui 
grandit”.57 
La crisis que afectaba a la Iglesia reclamaba decisiones. No 
bastaba con un esperar acontecimientos. Podría saltar los diques y 
arrastrar a muchos. Se salvarían quienes, como el clero inglés, vivían 
preocupados por el dinero, felices con su espíritu de campanario y en 
una ignorancia ciega, que les impide ver las dificultades intelectuales. 
                                                                                                                                  
2004. Mgr. Eudoxe Irénée Mignot (1842-1918). Un évêque français au temps du 
modernisme: 3 y 347. Paris: Cerf. 
55 Loisy, Alfred. 1931: 11. 
56 Loisy, Alfred. 1931:13-15. 
57  “Confusion fâcheuses”, Bulletin de Littérature Ecclésiastique, mars 
1901, noticia, ibídem: 22-23. 
  




Si un sacerdote entrara en crisis, no acudirá ni a su obispo ni a su 
superior religioso.58 
Al acabar 1900, había acontecimientos que justificaban el 
pesimismo de Henri Bremond. Loisy iniciaba su cátedra en la École 
de Hautes Études. Había tenido que salir del Instituto Catolico para 
ser acogido en una institución del Estado. Era amigo suyo. Iría a 
escucharle. “Je le crois exaspéré pour les derniers événements. 
Nous traversons un mauvais moment”.59 
                                            
58 Tyrrell-Henri Bremond, 13 diciembre 1900, 1971. Lettres de George 
Tyrrell à Henri Bremond: 71-72, présentées, traduites et annotées par Anne 
Louis-David.  Paris: Aubier. 
59 Henri Bremond-Von Hügel, 29 diciembre 1900, Goichot, E. 1975: 210. 










14. CHRISTIANI FIUNT, NON NASCUNTUR CHRISTIANI 
 
La Società Italiana Cattolica di Cultura editó en 1901 
L’organizzazione di classe e le unioni professionali, de Luigi Sturzo.1 
Este ensayo denunciaba la violación del orden social en las 
relaciones individuo-sociedad, en la función de los entes intermedios, 
la familia, la clase, el ayuntamiento, y en la gran función que tiene la 
religión, la Iglesia. Está vulnerado asimismo en el orden intelectual, 
en las exigencias económicas, en las aplicaciones de los principios 
elementales de libertad y de autoridad, de ley y derecho, de deberes 
y de funciones, de política y de hacienda. A todos interesa 
recomponerlo. 
La historia no proporciona datos para creer que esa obra será 
hecha por todos. En ese momento no lo haría la burguesía, que 
tantos males ha causado, sino el pueblo organizado, destacaba 
Sturzo. Las fuerzas sociales funcionan orgánicamente. Dentro del 
pueblo, aun siendo esta misión superior a los intereses 
profesionales, corresponde esta obra a los trabajadores organizados. 
Ellos asumen la representación de toda la sociedad “nelle apparienze 
e negli ordinamenti essenziali di questa” .2 
El 25 de mayo de 1902 Sturzo dijo: la Democracia Cristiana no 
es la Iglesia. Esta es una sociedad sobrenatural, establecida por 
Cristo para asegurar en los siglos la salvación de Dios. La 
democracia cristiana es un fruto, un resultado y una consecuencia de 
las enseñanzas sociales de la Iglesia en la vida social. Su objetivo es 
luchar contra las otras alternativas sociales, buscando la victoria de 
la verdadera justicia, tal como la Iglesia la entiende. Su fin es la 
pacificación entre las clases sociales. 
Para todo eso y por eso mismo, la Democracia Cristiana 
participa en la vida pública, acogiéndose a las libertades civiles. 
Aplica el derecho natural, lo interpreta a la luz de la enseñanza de la 
Iglesia, desarrollando los criterios económicos, administrativos, 
legislativos, sociales, en todas las áreas de la vida humana. 
De Rosa dice que Sturzo fue apartándose del catolicismo 
intransigente, de la polémica antiliberal frente a las instituciones y el 
                                            
1amazon.com/Sintesi-sociali-Lorganizzazione-classe-
professionali/dp/8849816561. 
2 De Rosa, Gabriele. 1977. Luigi Sturzo: 103. Torino: UTET. La denuncia 
de la solidaridad con el socialismo y del empleo de la teoría y del vocabulario del 
marxismo, Guyot, Yves. 1901.  Bilan social et politique de l’Église: 257-287. 
Paris: Fasquelle. Citado en Poulat, Émile. 2006.  Église contre Bourgeoisie. 
Introduction au devenir du catholicisme actuel: 272-273.  Paris: Berg 
International. 
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programa del Risorgimento, y poco a poco va pasando la democracia 
de ser un programa a ser convicción, vocación e instinto de libertad.3 
 
También en 1901 publicó Hippolyte Gayraud  La crise de la foi, 
ses causes et ses remèdes.4 Lo comentó la Revue Biblique. Las 
conclusiones del autor eran clarividentes al valorar la crítica histórica 
y las condiciones de una cooperación entre teólogo y exegetas. Para 
combatir “la crisis bíblica de la fe”, es preciso usar el método crítico y 
aplicarlo a la investigación. La Biblia es, además de un libro 
inspirado, un documento humano, que puede investigarse. No hay 
que temer a los resultados. 
La revista se identificaba con la idea de que la crítica se 
rectifica con la crítica. Por eso le venía bien la libertad. Esta forma 
parte de la tradición: lo que la Iglesia no ha definido puede seguir 
discutiéndose. Los teólogos pueden contar con sus aportaciones y la 
crítica, beneficiarse de las cautelas de los teólogos para no dejarse 
arrastrar por el entusiasmo de sus resultados.5 
 
Crítica y dogma 
El arzobispo de Albi escribió a León XIII el 14 de mayo de 
1901. la carta fue entregada al Papa por el Cardenal Mathieu.  
Mignot envió copia a Loisy. En su defensa de Loisy, que escribió con 
el seudónimo de Firmin el trabajo censurado, el arzobispo recordaba 
que los críticos católicos respetan los dogmas y que su trabajo se 
centra sólo en la interpretación histórica de los textos. 
Creía Loisy que su amigo se excedía en la defensa de la crítica 
histórica, porque “il était impossible que l’interprétation des dogmes 
ne fût pas modifiée, de manière ou d’autre, par celle des textes 
bibliques”.6 Firmin y los otros seudónimos dejaron de existir después 
de su condena. ¿Para qué ocultarse? 7 
En su discurso de comienzo de curso en el Institut Catholique 
de Toulouse, Mignot habló sobre “La Méthode de la Théologie”. 
Planteó una asunto vital en la Iglesia: ¿puede la teología, si quiere 
                                            
3 De Rosa, Gabriele. 1977: 114-115. 
4   Tercera edición, 1904. Paris: Bloud,  
5 Montagnes, Bernard. 2007. “Marie -Joseph Lagrange frente a los 
teólogos hostiles a los exegetas”, Anuario de Historia de la Iglesia  XVI: 100. 
6  Loisy, Alfred. 1931: 35-36. 
7 Al acabar el primer tomo de sus memorias, Loisy tiene interés en decir 
que los seudónimos que empleó en los años noventa nada tenían que ver con la 
creencia de que buscaba hacer creer que los modernistas eran un grupo 
numeroso y dar más crédito al modernismo como sistema. No existían ni éste ni 
aquél, pero hasta el P. Lagrange creyó en este mito de la escuela modernista. 
Loisy, Alfred. 1930: 571 y 531 . 
  




responder a las necesidades de los hombres de su tiempo, ser “un 
discours formel, articulant logiquement les vérités révélées dans un 
cadre de pensée emprunté à la scolastique?”. ¿Ha de ser la 
expresión de un catolicismo que no rehúsa el contacto con la vida 
espiritual moderna, pues tiene la energía y el valor de asimiliar todo 
lo que ella tiene de verdad?  
La respuesta parece obvia hoy. La pregunta que plantea la 
crisis modernista es ¿por qué entonces no hubo acuerdo entre 
personas muy cercanas unas de otras? 8 
Manteniendo la posición clásica sobre el lugar de la teología en 
el conjunto de las ciencias, Mignot, en su discurso del 13 de 
noviembre de 1901, afirmaba que aquella se había quedado 
retrasada. Las partes más vinculadas con las ciencias positivas e 
históricas parecían progresar más y tener un método mejor definido 
que las que se ocupan de la interpretación del dogma. 
La explicación es que se ha producido un cambio en el 
pensamiento científico, modificando el eje en el que giraban las 
grandes escuelas teológicas y la ciencia de hoy. Ahora rueda en 
torno a lo experimental y a lo analítico, quedando fuera lo deductivo y 
lo sintético. Ese giro destronó a la teología, que mandaba en la etapa 
en que esta última forma de pensamiento fue dominante. 
A la caída del mundo antiguo, la Iglesia pudo ofrecer  como 
elemento de objetividad la Biblia y el dogma en formas helenísticas, 
tal como lo reflexionaron los Padres, en una cronología y una 
metafísica aceptadas, porque tenían una estructura lógica. Los datos 
de la naturaleza o de la historia se iban encuadrando en ese 
paradigma de ciencia. En el momento mismo en que se había 
logrado la obra, comenzaron las dudas sobre su validez. 
La primera conclusión de Mignot es que la teología, que estuvo 
en el origen de la ciencia en el paradigma anterior, en el nuevo debe 
estar al final, porque la ciencia hoy no acepta como punto de partida 
más que hechos probados.  
La teología tiene como objeto las verdades reveladas, que se  
hallan en la Biblia y en la tradición. Sobre ellas se hace información 
crítica e interpretación dogmática. En esta debe coordinarse los 
datos a los que se llega en la primera y construir así un todo 
coherente e inteligible, que aporte una concepción plausible de la 
humanidad y del universo. 
Este trabajo es necesario en la Iglesia. Para un creyente, 
expresa la incesante actividad del Espíritu en ella. Sin él, la fe 
                                            
8 Un resumen del discurso y de las reacciones, Sardella, Louis-Pierre 
2004: 329-339.  
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quedaría estancada y el cristianismo se convertiría en una religión de 
mero interés arqueológico, pero incapaz de mover el corazón, pues a 
quien la contempla de queda indiferente. 
En esta labor los teólogos y los que trabajan en la crítica 
histórica tenían el derecho, “très humain”, de equivocarse a veces. El 
error es una de las vicisitudes inevitables del desarrollo del espíritu. 
Hay que dejarles tiempo para su labor. Para criticarlos hay que usar 
instrumentos científicos, no invectivas que testimonian un celo por la 
ortodoxia más propio de caballeros “errantes” que de sabios 
conscientes. 
Acoger los descubrimientos de quienes no son católicos no es 
hacer protestante la teología. La Iglesia utiliza y práctica una sabia 
lentitud, “sage lenteur”, antes de introducir en su enseñanza oficial 
sistemas que necesitan pasar la prueba de la experiencia. Mientras, 
deja paso a las diferentes escuelas y a las controversias entre ellas.9 
 El 21 de noviembre el P. Lepidi estuvo con Von Hügel a quien 
manifestó su sospecha de que hubiera huellas de racionalismo en la 
posición de Loisy.  Von Hügel criticó a quienes ven en la Biblia el 
monólogo de la razón absoluta. Eso no es verdad. En toda la Biblia 
se halla Dios en diálogo con el hombre y se observa su 
condescendencia, su adaptación. Toda ella es verdadera, pero en el 
grado y forma capaces de significar algo concreto y vivo en el 
espíritu humano de aquellos a quienes esta verdad se dirige. Esta 
concepción dialogante, condescendiente, choca a quien no está 
prevenido, “et combien, au contraire, elle est belle et chrétienne”. 10 
Loisy escribe a Von Hügel el 25 de noviembre de 1901. 
Confiesa a su amigo que se le pide un suicidio intelectual, cerrando 
los ojos a la evidencia. La alternativa era mentir, valerosamente, para 
salvar su situación y asegurarse en la Iglesia una situación 
respetable, pero eso sería inmoral.  
Le quedaba resignarse al aislamiento y a la persecución, 
hablando según su conciencia, persuadido de que, si el interés de la 
Iglesia reclama que no se escandalice al ignorante, exige “non moins 
impérieussenent qu’on ne scandalise pas l’intelligence et la science”. 
Así las cosas, no podía atender el consejo de Lepidi e ir a 
Roma. Expuso sus razones a Lucien Lacroix y Von Hügel. Su salud 
no le consentía el esfuerzo físico e intelectual que le suponía cambiar 
de plan de vida y mantener conversaciones con un teólogo. Estaba 
fatigado. No iría a disculparse, porque no se sentía culpable, ni 
                                            
9 Mignot, Eudoxe. 1901 .“La méthode de théologie. Discours pour la 
séance de rentrée de l’Institut Catholique”, Bulletin de Littérature Ecclésiastique, 
s.n.: 256-261, 266 y 271. 
10  Loisy, Alfred. 1931: 69-70. 
  




pediría jamás como un favor que no le condenaran. Era un paso 
inútil. Una vez que hiciera concesiones para evitar una censura, 
quedaría desarmado y lo condenarían. 
Personalmente esto no le interesaba. Su porvenir y su estima 
habían quedado ya profundamente afectados. No lo serían más, 
suceda lo que suceda. El problema lo tenía Roma. Tenía que elegir 
entre la posición del Cardenal  Richard o la del Arzobispo Mignot.11 
El discurso de Mignot en el Instituto Católico de Toulouse fue, según 
Loisy, “un des plus beaux morceaux qu’il ait écrits, se trouve aussi un 
des premier manifestes du modernisme catholique”. 12 
En un informe confidencial entregado el 18 de diciembre de 
1901  al Cardenal Rampolla, Mignot describe la situación. Parece 
que la ciencia no interesa, porque se sospecha de quienes se 
dedican a ella. Todo ensayo de reforma se considera peligroso, pues 
quienes lo intentan son combatidos y criticados y, por lo mismo, 
considerados enemigos de Roma y promotores de la indisciplina. No 
resta más que dejar hacer y dejarse conducir. Los más “sabios” son 
quienes no se inquietan por trabajos intelectuales ni espirituales. 
En Francia, algunos estaban empeñados en impedir el 
progreso y el desarrollo del pensamiento cristiano, en política, en 
cuestiones sociales, en exégesis, historia y filosofía. Toda idea que 
no parte de ellos, aunque no pertenezca al dogma,  se presenta 
como contraria a la tradición, sospechosa de herejía. Se erigen en 
jueces, zanjan y deciden, prejuzgan incluso las decisiones de la 
Iglesia. Incapaces seguramente de ocupar un lugar serio,  se 
atribuyen el mérito de ser guardianes de la ortodoxia.  
Quienes no comparten sus prejuicios son tachados de 
naturalismo o de inclinaciones protestantes. Si es necesario, 
desfigurando sus ideas, les atribuyen errores. Evidentemente buscan 
comprometer a la Santa Sede en estas querellas, haciéndose 
campeones de una fidelidad que es exclusiva de ellos. En todo 
momento apelan a la Santa Sede. No sería raro que por sorpresa, se 
hubieran aprovechado de sus tribunales, destruyendo su prestigio, 
arrancándoles condenas lesivas para los verdaderos intereses de la 
fe. 
Pedía Mignot que la Santa Sede desanimara a quienes 
actuaban así, empleando procedimientos anónimos para acusar a 
personas que ignoran que lo han sido. De no frenar esto, se alimenta 
una tendencia a la inercia y el desánimo se apodera de los mejores. 
Es un momento en el que todas las fuerzas vivas de la Iglesia 
                                            
11 Ibídem: 72 y 74. 
12 Ibídem: 78. 
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deberían estar alerta y frente a sus enemigos, en vez de dormidas y 
alejadas.13 
Durante su estancia en Roma se entrevistó Mignot también 
este año con el cardenal Francesco Satolli, desde 1897 prefecto de 
la Congregación de los Estudios. Le pidió que se opusiera a esa 
creciente marea de reacción. Algunos tachaban de enemigos de la fe 
a quienes juzgaban de ideas peligrosas. Sembraban desconfianza 
hacia ellos, convencidos de que eran malos católicos. 
En lugar de favorecer el enclaustramiento en un mundo cada 
vez menos accesible a los otros, habría que abrirle los brazos a 
quien no piensa distinto y jamás cerrar la puerta.14 
Desde la condena de L’Avenir  los católicos franceses 
apelaban a Roma denunciándose unos a otros. Jules Lemire lo 
lamentaba. El principal peligro para la Iglesia estaba fuera, no dentro. 
Mignot le dijo existía una “manie de dénonciation” sobre todo lo 
relacionado con la exégesis, la cuestión social, y los debates 
filosóficos y políticos. Se hacía con acritud, con espíritu sectario y 
casi con odio. El resultado era el menosprecio de los adversarios 
externos.15 
En 1902 Louis Billot afirmaba: en veinte años como profesor, 
sus alumnos nada sabían de la cuestión bíblica. No existía para él.  
En su De Inspiratione, de 1903, consideraba los géneros literarios 
“un expediente ruinoso”, deletéreo de la veracidad de la Escritura. 
Dios es el autor de la Biblia. Eso lo explica todo. No se necesita más 
recurso. Reafirmó esa postura en su De inmutabilitate traditionis, 
1907. No era compatible el método teológico con el método crítico. 
El P. Billot fue una persona activa y muy consultada por la 
Pontificia Comisión Bíblica. Se pronunció a favor de la autenticidad 
de I Jn 5, 7, sobre los tres testigos, y de Moisés como autor del 
Pentateuco. Lagrange sostuvo que no se podía  suplir el examen de 
los hechos bíblico con razonamientos y deducciones.16 
                                            
13 Rapport confidentiel au cardinal Rampolla sur la administration du 
diocése, 8 diciembre 1901, Sardella, Louis-Pierre. 2004: 500. No debería 
consentirse que en la Iglesia se temiera a la luz. Esa debería la norma de las 
deliberaciones de la Comisión Bíblica. Mignot-Vigoureaux, 16 diciembre 1902, 
ibídem: 502. 
14 Informe a Rampolla, 8 diciembre 1901 y carta a Loisy, 6 enero 1902, 
Louis-Pierre. 2004: 351 y 353. 
15 Lemire- Mignot, 22 diciembre 1901, ibídem: 447. 
16 Montagnes, Bernard. 2007: 98-99. En esta misma posición estaba 
Thomas Pègues, un dominico, para el que la estructura de la Biblia era la que 
Dios había querido. El dilema era o hay verdad o no hay verdad en ella. No 
cabía conciliar la crítica y la autoría de Dios. Cita de su artículos Revue Thomiste 
15 (1907), ibídem: 105 
  




En Italia había entonces personas, que Bedeschi encuadra en 
el “antimodernismo di buona fede”. Uno de ellos, Generoso Graziosi 
comentaba el 27 de diciembre de 1901 que los seguidores de la 
crítica histórica querían atar la Iglesia al carro de los anglosajones, 
dando un contenido protestante a sus tradiciones, a las Sagradas 
Escrituras y a los dogmas. Le molestaban estas gentes porque 
podrían causar graves daños. “Deus avertat”.17 
Mignot se despidió de Roma el 28 de diciembre. En una carta 
comentando la visita, Von Hügel escribió a Loisy:  “vous avez en lui 
un ami, dont vous pouvez être fier”. Se alegraba de que el trabajo 
compartido con Loisy le hubiera permitido conocer a Mignot porque 
“maintenant nous sommes des amis et des confidants très intimes. 
C’est une grande et véritable grâce”.18 
Pío Baroja deja constancia de este clima en Camino de 
Perfección, novela que publica en 1902. Fernando Osorio, su 
protagonista, cree que la religión es obra humana. 
 
“En la cuestión de la religión, lo inseguro son los orígenes, las 
bases. Esa obra de cimentación divina es lo que falla, porque no es 
divina. Yo antes creía lo contrario. En cambio, lo humano, dentro de lo 
humano, es sabio y casi perfecto, Por eso se ve que los exegetas 
modernos, los críticos de los orígenes, acaban excomulgados y que sus 
obras van al Índice. No les pasa lo mismo a los historiadores de la Iglesia” 
19. 
 
Un emergente porvenir de la verdad  
El 18 de enero de 1901, León XIII publicó la Graves de 
Communi sobre la democracia cristiana. Al quitarle contenido 
político, la encíclica decepcionó a Romolo Murri. Insistía más sobre 
la caridad que sobre la justicia. Los socialistas dijeron que el acto de 
León XIII era el final del movimiento promovido por Murri.20  
A éste no le pasó desapercibido el sentido desfavorable de la 
encíclica. Buscó una interpretación positiva. El documento se 
                                            
17Graziosi-Faloci Pulignani, Treia 27 diciembre 1901, Bedeschi, Lorenzo. 
1996-1998. “L’anti-modernismo di buona fede”, Fonti e Documenti 25-27: 338. 
Datos sobre Faloci Pulignani, ibídem: 335-336. 
18  Loisy, Alfred. 1931: 82. 
19 Romero, Milagrosa. 1994. “Pío Baroja, preocupación religiosa y malas 
pulgas”, La reforma religiosa en Europa y España”, Religión y Literatura en el 
modernismo español, 1902-1914: 238-239. Luis de Llera editor, Madrid: Actas.  
20 Bedeschi, Lorenzo. 1978 y 1986. “Il comizio contraddittorio Murri-
Prampolini a Reggio Emilia”,  Prampolini e il socialismo riformista. Atti del 
Convegno; 281-297, Roma Mondo operario 1978,  y en Fonti e Documenti 15: 
500. 
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limitaba a justificar el uso de “democrazia cristiana”, pero de ella salía 
fuera la política y la necesidad de reformas sociales que sólo desde 
ella pueden realizarse. Pasado el tiempo, Murri diría que la encíclica 
quiso cortar las alas al movimiento, sin desautorizar los principios. 
Tuili, uno de sus colaboradores de Murri, la calificará en febrero de 
1914 como un latigazo a la joven organización.21 
La Graves de Communi sale al paso del laicismo que avanza 
en Francia, en Portugal y en Bélgica y se inicia igualmente en 
Austria, Baviera y Eslovaquia y también en Italia y España. Se 
forman bloques laicos, que en algunos de estos lugares se designan 
como “populares”. En Italia se opera un acuerdo de los liberales 
mazzinianos con los socialistas, cuyo fin es modificar la presencia de 
la cultura cristiana en la sociedad. El laicismo quiere realizar una 
revolución en la cultura, que se concreta en su secularización  y en la 
separación de la Iglesia y el Estado, que actuaría como pantalla para 
impedir que llegara a la sociedad cualquier mensaje procedente del 
mundo católico.22 
En este ambiente de expectativa, de pasos adelante y 
rectificaciones, en 1901 apareció la segunda novela de la tetralogía 
de Antonio Fogazzaro. ¿Iba a abandonar  a Piero Maironi, el 
protagonista de Piccolo Mondo Moderno?  Estaba seguro de que las 
reformas en la Iglesia deben hacerse, pero no contra la autoridad. 
Oponerse a ella no es lícito para un católico, “oltre quei termini di 
opposizione che furono leciti a certi Santi”. 
Piero Maironi, que siempre había sentido la llamada de la 
santidad, termina abandonando el “mundo” y decide vivir en 
penitencia, pobreza y oración. La novela deja abierta la posibilidad 
de que Piero regrese para llevar a cabo una acción religiosa 
importante. 
A algunas personas, bien pensantes, les parece un neurótico, 
pero Giuseppe Flores no lo cree. El autor ha omitido decir si Piero se 
ha hecho fraile o no. Maironi se ha encontrado con el misterio al 
contemplar la muerte de su esposa. Fogazzaro cree que en ese 
instante uno traspasa su existencia al más allá conducido, “quasi per 
imitazione, a uno stato d’animo simile a quello del morente”.23 
                                            
21 Bedeschi, Lorenzo. 1967 y 1986. “Programma municipalistico d.c. nel 
1902 e la candidatura di Romolo Murri (Documenti inediti)” Humanitas XXI/122: 
1224-1250, y en Fonti e Documenti 15: 518 y 523-524. 
22 Veneruso, Danilo. 2003. “Papato Chiesa e società dalla caduta di 
Bismarck alla fine dell’età giolittiana”: Pio X e il suo tempo: 21-102, cita, 51,  a 
cura di Gianni La Bella, Bologna: Il Mulino. 
23 Fogazzaro-Filippo Crispolti, 24 febrero 1901, Fogazzaro-Anna 
Fogazzaro, 5 abril 1901, Fogazzaro- Gallarati Scotti, dia de pascua, abril 1901, 
  




Para preparar Il Santo, leyó Fogazzaro desde diciembre de 
1901 Opportunité,  de Martin John Spalding, traducido al francés y se 
editó con una introducción de Félix Klein. Leyó además 
L’ambassadeur du Christ, del cardenal James Gibbons,24 los Études 
Bibliques, de Loisy,25 y los dos primeros volúmenes de Battaglie 
d'oggi,26 de Murri. De estos últimos indica que todo no es aceptable, 
“insomma circola quel soffio di vita giovane, di rinnovamento 
cristiano, di cui ha tanto bisogno l’odierono cattolicesimo”. 
A estas fuentes se añade L'Évangile e  l'Église.27 En los meses 
finales de 1902, escribió a Bonomelli “ho molto vissuto nella corrente 
delle idea religiose che rappresentano, nel campo católico, l’avvenire 
e la vita”.28 
Llevaba una vida interior rica, en medio de una vida externa 
bastante oscura. Trabajaba ya en Il Santo. Deseba que fuera 
 
“la corona del mio edificio letterario, l’ultima e maggiore mia battaglia per 
quel rinnovamento religioso ortodoxo che s’impone ed è già in 
cammino...Quando dico battaglia non voglio ingrandire l’opera mia. Può 
anche darsi che il mondo non se ne avveda, ma per la persona mia 
piccola il fatto sarà grande” .29 
 
La redacción de Il Santo se inicia en vida de León XIII y se 
publica siendo papa Pío X. La suerte de esta novela revela el cambio 
de estilo y, en el pensamiento de Fogazzaro, la diferencia personal 
entre los dos Papa. 
León XIII había conseguido el respeto de los católicos, de los 
creyentes y hasta de los no creyentes. Era una persona de amplia y 
rica cultura y poseía “il senso dello spirito moderno, tanto scarso 
nella maggioranza dei pastori cattolici latini”. Su gran fe era ajena al 
                                                                                                                                  
Fogazzaro, Antonio.1940. Lettere  Scelte: 442-444, a cura di Tomasso Gallarati  
Scotti. Milano: Alberto Mondadori.  
24 Era un volumen de 514 páginas. 1897. Paris: Lethielleux. 
25 1903. Paris:  Alphonse Picard et Fils.. 
26 1903-1904. Vol. I: Politica di parte cattolica. Vol. II: La cultura del clero. 
Roma:  Societè Italiana di Cultura. Se recogen los artículos publicado en Cultura 
Sociale. 
27 1902. 1903. Paris:  Alphonse Picard. 
28 Fogazzaro- Bonomelli, 19 diciembre 1901, Fogazzaro- Contessa 
Coleoni Giustiniani Bandini, 26 diciembre 1902,, Citaba a Loisy, Houtin, Tyrrell. 
Había hablado con Giovanni Semeria, Pietro Gazzola, Genocchi, Brizio Casciola,  
Fogazzaro-Bonemelli, 27 diciembre 1902. Fogazzaro, Antonio.1940: 462, 497-
498. 
29 Fogazzaro- Contessa Coleoni Giustiniani Bandini, noviembre 1902, 
Antonio Fogazzaro, ibídem: 494. 
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temor. Por eso, se atrevió a abrir los archivos de la Santa Sede a los 
investigadores y creó la Comisión Bíblica.  
Era esta la institución cumbre de su pontificado. Un homenaje a 
los derechos de la ciencia, una profesión de fe en el infalible acuerdo 
entre las verdades de todo género. “Era il principio inavvertito dai più, 
di un grande avvenire, di un emergere mirabile della verità dalle 
strette mortali di cortecce deficienti, d’una trasformarzione lenta ma 
immensa nella intelligenza del dogma”. 
La elección del cardenal Sarto le defraudó. En agosto de 1903 
previó lo que se avecinaba. El nuevo Papa suavizó el non expedit, lo 
único que interesaba poco al escrito, porque eso era un acto político. 
Se cumplieron sus temores sobre la libertad de investigación, sobre 
el futuro de la exégesis y de la Comisión Bíblica.30 
Fogazzaro da la sensación en 1901 de quererse refugiar en la 
mística.  En el interior está la fuente de la que brota y desciende la 
verdad. Gallarati Scotti quiso temperar esa tendencia inmanentista, 
recordando la influencia de Rosmini, que salva la trascendencia, pero 
sin poder negar en su Vita di Antonio Fogazzaro, que éste sostenía 
que Dios es inmanente a la naturaleza humana. En esa zona interior, 
en la mística, se halla el sentido auténtico del catolicismo, del 
catolicismo no realizado, pero que existe en la medida en que los 
creyentes lo acogen y lo testifican, frente al fariseísmo y a las 
palabras vacías. En la confrontación entre una y otra posición está el 
verdadero conflicto.31 
Tommaso Gallarati-Scotti, de una familia perteneciente a la alta 
aristocracia de Milán y educado en un ambiente muy conservador, a 
los 21 año era elogiado por Dietrich Von Hügel en una carta al jesuita 
François van Ortroy. Con él y con Ratti y Semeria tuvo relaciones 
intelectuales. Jurista, se interesó por la historia religiosa y fue amigo 
de Paul Sabatier y Antonio Fogazzaro, cuya biografía hizo y se 
publicó en 1920. Fue cofundador de Il Rinnovamento, editada en 
Milán. Estuvo en la Lega Democratica, de Murri. Tras la Pascendi 
Dominici Gregis, salió de Italia. Crítico con el fascismo, fue enviado 
                                            
30 Marangon, Paolo. 2003. “Fogazzaro e la crisi degli intelettuali cattolici 
italiani”: Pio X e il suo tempo: 801-823, cita 808-809, a cura di Gianni La Bella, 
Bologna, Il Mulino.  
31 Bedeschi, Lorenzo. 1986. “Fogazzaro i il modernismo in un corteggio di 
Von Hügel”, Fonti e Documenti 15: 182. 
  




como embajador a España al acabar en 1945.32 A partir de 1951, tras 
abandonar la embajada en Londres, publicó sus estudios.33 
Albert Houtin, un sacerdote de la diócesis de Angers en 
conflicto con su obispo, en abril de 1901 fue acogido en la parroquia 
de San Sulpicio de París, por su rector en el seminario, el sulpiciano 
Georges Letorneau.34 Houtin había criticado el fundamento de las 
tradiciones que sitúan a San René como quinto obispo de Angers. 
Hasta 1912 conservó su relación con el catolicismo, pero sin creer ya 
en las posibilidades de un acercamiento de la Iglesia al mundo 
moderno. 
No creía acertada ni éticamente aceptable la conducta de los 
que juzgaba prudente lo que, según él, era escapar a la lógica: las 
cosas son verdaderas o falsas. Su desaliento no era compartido en 
1903 por Lucien Lacroix, obispo de Tarantaise, que era su amigo. 
Con él tendrá el obispo una larga relación, que su biógrafo considera 
clave para conocer “l’ampleur de ces activités clandestines” de 
ambos, tras la condena de Loisy y la  crisis que llevó a la Ley de 
Separación.35  
Lagrange en unas conferencias pronunciadas en el Institut 
Catholique de Toulouse, avisó de la influencia de Kant en Loisy. 
Recuerda que la comunidad de Israel y la Iglesia deben entenderse 
en el entorno en el que ha surgido la Escritura.36 
Maurice Blondel mantuvo una divergencia con Loisy sobre la 
capacidad de la historia como ciencia para dar cuenta de la realidad, 
para expresar toda la verdad de Jesús el Mesías. Creer que la 
ciencia capta los hechos desnudos es una ilusión. En la crítica 
histórica subyace siempre una filosofía, una interpretación.37 
                                            
32 Sobre esta etapa, Llera Esteban, Luis de. 1985. Relaciones culturales 
italo-hispánicas : la embajada de T. Gallarati Scotti en Madrid (1945-1946): 60. 
Milano: Cisalpino-Goliardica.  
33 1994. Rinnovamento religioso e impegno civile in Tommaso Gallarati 
Scotti : atti del Coloquio nel centenario della nascita, a cura di Fulvio De Giorgi e 
Nicola Raponi, Milano, Vita e Pensiero: XII, 393 . 
34 Sobre Houtin, Loisy, Alfred. 1931: 52-53. 
35 Sorrel, Christian. 2003. Libéralisme et modernisme. Mgr. Lacroix (1855-
1922).  Enquête sur un suspect: 255-259.  Paris : Cerf. Sobre las relaciones de 
Lacroix con Loisy, ibídem: 259-268. 
36 La Méthode Historique. La critique biblique et l’Église. Paris: Victor 
Lecoffre. La 3e édition a paru aux éditions Gabalda en 1907. Reeditado  Paris: 
Editions du Cerf, 1966, Introduction par R. de Vaux, Sorrel, Christian. 2003:192. 
37 Izquierdo, César. 2004. “Correspondencia entre M. Blondel y A. Loisy a 
propósito de L’Évangile et l’Église”, Anuario de Historia de la Iglesia  XIII: 199-
227. 
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El Cardenal James Gibbons, arzobispo de Baltimore, la 
persona más valiosa del colegio cardenalicio, según Duchesne, creía 
que en Roma la gente responsable del gobierno de la Iglesia estaba 
por debajo de su misión.38 
Por esas mismas fechas, Azorín  descalificaba al episcopado 
español. “No hay hoy en España ningún obispo inteligente; yo leo 
desde años sus pastorales y puedo asegurar que no he repasado 
nunca escritos tan vulgares, torpes y desmañados. No sale nunca de 
la pluma de un obispo una página elegante y calurosa”. Ni siquiera 
podía salvarse el Cardenal Sancha, arzobispo de Toledo, a quien 
califica de pseudo demócrata. Ese pequeño grupo de obispos 
considerados inteligentes  ni siquiera pasa de anodino. Su vulgaridad 
despierta compasión. Los libros de Sancha “son mosaicos de 
trivialidades, de insignificancias, de recortes de periódicos.”39 
En julio de 1901 el cardenal Andrea Ferrari clausuró el 
seminario de los barnabitas fundado en Monza por Luigi Villoresi. El 
motivo fue la orientación de este centro favorable a Rosmini.40 
Se acusaba ese verano a la Opera dei Congressi de haber 
olvidado la acción social y de no merecer la confianza del Papa para 
dirigir la Acción Católica, social o no social. Esta fue su defensa. 
Sobre lo primero, bastaba recordar las reuniones de profesionales, 
las Cajas Rurales, las Cajas Parroquiales, los Secretariados del 
Pueblo, las Uniones Agrícolas... Lo segundo quedaba desmentido 
por la Graves de Communi. 
Algunos jóvenes de la Democrazia Cristiana se vinculaban 
también a la Opera dei Congressi. Ellos sostenían el esfuerzo y la 
lucha con los socialistas. Necesitaban la energía que aporta da una 
organización que reúne a todos los católicos. 
Quedaban aún grupos de jóvenes y no jóvenes opuestos a ella, 
a su Comité Directivo y a su presidente. Esa situación iba 
modificándose a favor de la Opera dei Congressi. Con ese clima se 
llegaba al XVIII Congreso de Taranto. Era el momento de invitar a los 
disidentes "veramente ostinati e contumaci".41 Las buenas relaciones 
                                            
    38 Duchesne-Von Hügel, 22 junio 1901 en Neveu, Bruno. 1972. "Lettres 
de monseigneur Duchesne à Alfred Loisy (1896-1917) et à Friedrich Von Hügel 
(1895-1920)", Mélanges de l'École Française de Rome. Moyen âge et temps 
modernes 84: 590-591. 
39 Azorín. 1968. La voluntad (1902) : 207. Madrid: Castalia. 
40 La noticia recogida en Bedeschi, Lorenzo. 1975. “Lineamenti 
socioreliigiosi dell’antimodernismo genovese”,Fonti e Documenti 4: 37. 
 41 Entre los motivos que da, destaca el deseo de que todos los italianos 
vean que sólo para los "italiani papali" existe una Italia, verdaderamente, 
"nazionalmente una nella fede di Gesè Cristo e nel Santo Padre, centro, base 
della fede e della nostra via nazionale". Con todo, uno de los objetivos del 
  




del conde Giovanni Grosoli con el grupo de la Democrazia cristiana 
eran ya un hecho en agosto de 1901.42 Grosoli sucederá a 
Paganuzzi como presidente de la Opera dei Congressi en 1903. 
Desde la aparición de la encíclica de León XIII, existía un 
debate en el mundo católico, que enfrentaba a Filippo Meda y a 
Murri.43 El Cardenal Respighi, Vicario de Roma, prohibió Il Domani 
d'Italia, un semanario, cuya aparición se anunció a comienzos de 
noviembre de 1900, pocas semanas antes de la encíclica. 
Su autor era Felice Cavagnis, en esos momentos secretario de 
la Congregación de los Asuntos Eclesiásticos Extraordinarios. León 
XIII lo creó cardenal.  Cavagnis era amigo de Antonio Agliardi, 
vinculado a Bonomelli. El Cardenal Agliardi fue nuncio en Viena. 
Apoyó a los cristianos sociales. Cavagnis redactó en 1884 un 
memorial destinado al Papa. Lo publicó en 1886, en sus Nozioni di 
diritto pubblico ecclesiastico. Se manifestaba abiertamente a favor de 
la intervención de los católicos en las instituciones políticas.44 
Su trayectoria, su proximidad a Murri y su labor de 
propagandista de la Cultura Sociale resultan especialmente 
significativas a la hora de entender la postura del Papa en esta 
encíclica.45  
En su autobiografía, un texto inédito de 1912, habla de la 
repercusión la Cultura Sociale entre los católicos. Su estilo e 
inspiración acogían un pensamiento madurado en las universidades 
del Estado. Aplicaban el espíritu  crítico a lo que Loisy llamó el 
régimen intelectual de la Iglesia y a los que en Italia se denominaba 
acción católica. Se atrevió  a mirar lo que se hacía, viendo sus 
                                                                                                                                  
Congreso sería "risvegliare il sentimento di rispetto e di osservanza al Divieto 
Pontificio per le elezioni politiche". Giovanni Paganuzzi-Rampolla, Venzia 16 
luglio 1901, AS VSegr.Stato  Spogli Rampolla del Tindaro 8b c. 
42 Enrico Giovagnoli-Murri, 21 agosto 1901, en Bedeschi, Lorenzo. 1989-
1990, “Giovagnoli  e Ruscitti a Città di Castello”, Fonti e Documenti 18-19: 215. 
43 De Rosa, Gabriele. 1959. Filippo Meda e l'età liberale. Firenze: Le 
Monnier. 
44 Los católicos, ciertamente debían conformar su juicio, externo y e 
interno, sobre el Estado moderno con el pensamiento de la Iglesia. Esta 
posición, cómo se concretaba? ¿Absteniéndose? Ciertamente no. "Accetare e 
favorire così, como sono, le società moderne, portare in esse un salutare 
risveglio, avversare il male e cercare di trasfondere per tutto lo spirito e 
l'influenza cristiana, trarre dalla libertà, che è a tutti concessa, partido per il 
bene". 
45 "La scelta del redattore non era dunque casuale e... era un segno del 
sostanzaile favore che il Papa accordava alla Democrazia cristiana". Martina, 
Giacomo. 1962.  "La prima redazione dell'Enciclica "Graevs de communi", Rivista 
di Storia della Chiesa in Italia 16: 492-494. 
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lagunas y proponiendo iniciativas más eficaces. Comenzó, dice 
Murri, a analizar otros problemas y otros problemas más amplios, la 
diferencia del nivel cultural del clero, que se nutría de fórmulas 
rígidas y hablaba con un lenguaje académico, eclesiástico, clerical, 
tan lejano al pensamiento moderno.46 
El 10 de agosto de 1902 se presenta un informe sobre la 
acción social de la Iglesia en Bélgica. Figura en primer lugar, La 
Societé des Aumoniers du Travail, integrada por 23 sacerdotes y con 
15 estudiantes de teología. Los sacerdotes convivían con los 
trabajadores. Aunque se creyó que eso comportaba el riesgo de que 
se asimilaran a ellos, el resultado fue positivo. La Societé había 
abierto "pensiones" para obreros, escuelas de artes y oficios y 
escuelas profesionales. En ella se formaban buenos católicos, que 
eran apóstoles entre sus compañeros y contrarrestaban la labor de 
los socialistas. 
En la formación empleaban retiros, escritos, conferencias y 
círculos. Tenía un proyecto para mujeres, La Ligue des Femmes 
Chrétiennes. En el terreno económico promovía cooperativas de 
consumo y de producción. 
Las disensiones entre los católicos de Lieja afectaban a la 
Societé. A Mgr. Doutreloux le sucedió el 16 de diciembre de 1901 
Martin H. Rutten, que fue su vicario general. El canónigo Rutten fue 
el jefe de la "reacción". Ese dato se ocultó a la Santa Sede. Por eso 
su nombramiento fue una sorpresa. 
El nuevo obispo se había manifestad contrario a la democracia 
cristiana. Dijo al profesor Kurth, su jefe en Lieja, que cuando no era 
suficiente el salario para cubrir las necesidades del obrero, bastaba 
con la caridad, que obliga a dar limosna para ayudar al necesitado. 
No le gustaba el nombre de democracia cristiana. Lo consentía en 
los seglares, pero lo había prohibido a los sacerdotes. Por eso en 
Lieja había desaparecido en 1902, salvo la Societé des Aumoniers. 
Se trataba de una reacción frente al predominio de los 
democratacristianos en la etapa anterior. Ahora el obispo se puso al 
lado de sus adversarios.47 
 
Harnack: esencia e historia del cristianismo 
                                            
46 Bedeschi, Lorenzo. 1972 y 1986. “Murri, Romolo. Per una biografia”,  
Movimento Operaio Italiano. Dizionario Biografico (1853-1943): v. III 616-626. 
Roma: Editori Riunuiti, citamos por Fonti e Documenti 15: 612, 617 y 661-663. 
    47 En Lieja eran muy poderosos los católicos contrarios a las directrices 
de León XIII. "Punti sulle cose del Belgio", 10 agosto 1902, Un informe sobre la 
UDC -Union Démocratique Chrétienne en 1909, ASV Fondo Benigni 4 596 y 595 
71-72 y 65-75. 
  




Adolf Harnack pretende hacer aceptable el cristianismo, 
sabiendo que ese objetivo no es un asunto meramente científico, 
pero sí es una religión histórica, situada temporalmente, que ha 
registrado cambios a lo largo de los siglos. Estaba convencido que 
sus doctrinas y sus formulaciones eran compatibles con la ciencia. 
La teología tenía que recuperar las fuentes y descubrir lo aceptable y 
lo que ya no lo es, porque es secundario o ha sido añadido. 
De ese modo el cristianismo recuperará fiabilidad y podrá 
encarar los retos de la ciencia. Harnack trabajará toda su vida para 
hacer estimable el cristianismo. Estaba seguro de que  es algo más. 
Su esfuerzo para conseguir ese objetivo no le hizo olvidar que la “paz 
superior a la que aspira la humanidad y la claridad, seguridad y 
energía por las que lucha no dependen del grado del saber ni del 
conocimiento.48 
La fe es una luz. El cristianismo no es un enigma más.  La 
aceptación del misterio implica reflexiones, estímulos, decisiones de 
la autoridad. Todo eso ayuda. La fe en Dios, Padre todopoderoso, a 
quien debe respetarse y amar y en quien confiar, porque manifiesta 
su bondad, su benevolencia, puede cambiar y hacer nuevos a los 
hombres. Eso no es posible para una fe que parte de la realidad de 
los “misterios”. La certeza de la fe no procede del paroxismo. Se 
funda en una revelación “transparente”.  
Harnack consideraba La esencia del cristianismo una de sus 
mejores obras. Recoge sus 18 lecciones a los estudiantes de la 
Universidad de Berlín.49 Tiene dos partes, el Evangelio y el Evangelio 
en la historia. Distingue entre el anuncio, predicación y enseñaza de 
Jesús y la evolución posterior, su helenización y humanización. Esta 
configuración doctrinal e institucional ha quedado ya superada por la 
sociedad. Por eso el cristianismo ha de renovarse constantemente 
para que el evangelio pueda ser creíble, arrojando el lastre de lo que, 
habiendo sido útil y hasta necesario, ya no lo es. 
Con esta convicción sistematiza sus lecciones: esencia del 
cristianismo y su configuración histórica, en una evolución, que ha 
sido continua, ya desde los primeros siglos. Para entender este 
proceso desde su origen, hay que hacer una teología científica.50 
                                            
48  Harnack, Adolf Von. 2011. L’essència del cristianisme, Introducciò y 
traducciò de Josep Castanyé. Barcelona. Raval Edicions SLU, Pórtic: 29-39. 
Edición original 1900, Leipzig: J.C. Heinrich Verlag. Final de la primera lección, 
en esta edición p. 64. 
49  Pronunciadas en el otoño de 1899 fueron editadas en mayo de 1900. 
Lo explica Harnack en un brevísimo prólogo, ibídem: 49-50. 
50 Josep Castanyé, Introducciò a Harnack, Adolf Von. 2011: 43-45 
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El cristianismo y el afán por conservarlo es más vivo que 
nunca. Es un centro de interés para muchos y genera 
investigaciones y estudios, desde hacía treinta años. Harnack define 
esta tarea como un esfuerzo para “deshacerse de la religión 
autoritaria”, cuya historia es larga. En el último tercio del siglo XIX no 
es la primera vez que eso sucede. 
¿Qué ha sido el cristianismo? ¿En qué se ha convertido? La 
respuesta a estas preguntas proyectará algo de luz sobre el 
significado de la religión. Harnack tratará de la religión cristiana. 
Para este trabajo el material es Jesús y su Evangelio. Hay que 
tener además en cuenta las otras creaciones, brotadas del espíritu 
del evangelio. Jesús quiso encender una vida religiosa autónoma Su 
grandeza consiste conducir los hombres a Dios, viviendo su propia 
vida con él. Por eso es preciso conocer la historia del Evangelio. 
Jesús y sus discípulos viven en el marco de su pueblo. Entienden y 
juzgan desde él. 
No se hace justicia a la humanidad de Jesús diciendo que tiene 
un cuerpo y un alma humanos. Harnack afirma que ser hombre 
significa tener una estructura “determinada, concretamente y, por 
tanto, limitada y restringida y también una situación histórica 
delimitada y restringida”. Fuera de estas determinaciones, falta  el 
“hombre”…no se puede presentar la totalidad de una personalidad 
espiritual sin percibir las barreras y, con ellas, los rasgos específicos 
o convencionales; y esta sensación crece, necesariamente, a medida 
que el observador se halla temporalmente más lejos. 
Interesa a Harnack destacar que el Evangelio es sencillo, es 
fácil reconocer lo que transmite. No necesita muchas introducciones. 
En pasos concretos no es fácil distinguir lo que permanece y lo que 
es histórico. El cristianismo ha tenido que aceptar cierto tipo de 
aproximaciones. Pero, frente a esto, algunos han querido sostener 
que en él no hay nada esencial, sino que todo vale igual. 51 
Los tres sinópticos apenas hablan de Jerusalén, salvo en su 
relato de la pasión.  Galilea es la región donde tiene lugar la “vida 
pública” de Jesús. En los tres se ha introducido pocas 
modificaciones, pero se puede observar la presencia de la 
comunidad. A eso se suma la convicción de que la historia de Jesús 
debe completarse con las profecías del Antiguo Testamento, 
cumplidas en Él, con los milagros que, en algunas narraciones, se 
han ampliado y, finalmente, con su infancia.  
Muchas de estos elementos el lector los puede corregir, 
comparando textos, es decir, mediante un estudio histórico. El 
                                            
51 Harnack, Adolf Von. 2011: Primera lección:  54-62 
  




método histórico había aprendido a entender estos relatos de una 
manera más benévola, y eso permite utilizarlo como fuentes 
históricas 
No existía entonces el concepto estricto de lo que ahora se 
entendía como milagro. Era una realidad cotidiana. Una interrupción 
del orden natural solo se puede precisar cuándo se conoce este. 
Mientras eso no se produzca, no puede afirmarse que hay un 
milagro.  Por tanto, entonces un milagro no tenía la misma 
significación que ahora. Los milagros eran hechos extraordinarios. 
Las fuerzas del otro mundo podían intervenir en este. Pero los 
milagros han sido muy valorados, unas veces para afirmar su valor 
religioso y otras, para despreciarlos. 52 
Jesús habla en parábolas. Es su forma preferida. Hay una 
comparación que despierta el interés por lo que comunica. No tenía 
donde reposar la cabeza, pero no habla como un penitente heroico, 
ni como un profeta, como alguien que ha roto con todo, sino como un 
hombre que goza de paz y tranquilidad interiores y las puede dar a 
los otros. Se alza poderosa su voz, sitúa al hombre ante una 
alternativa ineludible, sin escapatoria, pero lo más sobrecogedor lo 
siente como algo natural y lo explica como lo más natural del mundo. 
Parece el suyo “el lenguaje de una madre hablando a su hijo”. 
Su hablar sencillo, lleno de calma, es, al mismo tiempo, una 
invitación, que llama  a la lucha y a la decisión. Tenía la certeza de la 
proximidad de Dios. Su pan era hacer su voluntad. Su grandeza 
interior y el sello de su libertad interior se revelan en que no habla 
como un héroe, un asceta exigente, alejado del mundo. Miraba con 
benevolencia las cosas y todo lo contemplaba como aparecía, en sus 
múltiples facetas y en su policromía. Sus parábolas ennoblecían 
todo. Sabía traspasar lo visible y descubría la acción oculta del Dios 
vivo.53 
En los evangelios, “pobres” son los humildes, los que viven 
abiertos a Dios. El pobre es la contrafigura del fariseo. Pero Harnack 
advierte que pobre-rico, tal como se entiende en nuestro tiempo no 
puede aplicarse al contexto del Evangelio. Por regla general,  incluye 
también la necesidad material. 
Jesús considera la posesión de bienes materiales un peligro. S 
e ha dicho que habría querido un empobrecimiento general para 
asentar sobre él el Reino de Dios. Pero esa idea es falsa. Hizo el 
mayor esfuerzo para suprimir las condiciones de vida que generaban 
la existencia de pobres. La pobreza y la miseria los considera una 
                                            
52 Harnack, Adolf Von. 2011, lección primera: 43-45. 
53 Harnack, Adolf Von. 2011: lección segunda y tercera 67-69 y 78. 
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realidad abrumadora, aplastante. Es una clave que explica la fuerza 
que otorga el evangelio a la misericordia y a la compasión como 
formas de superarlas. Sobre esto no caben dudas viendo su 
conducta y oyendo sus palabras. No aconseja la mendicidad, pero sí 
que se abstengan de toda posesión quienes deseen dedicar toda su 
vida al anuncio del Evangelio. 
Por Pablo conocemos que hay un mandato suyo: que quienes 
anuncian el evangelio vivan del evangelio (1 Cor 9 14-18).54 Jesús 
exige a los misioneros del evangelio no tener posesiones, pero no 
quería que mendigaran. “Eso fue un malentendido franciscano, que 
está lejos del pensamiento de Jesús”.55  
Las desgracias que sufrió el pueblo de Israel parecían haber 
convertido las promesas en un engaño. Era fácil dejar de confiar en 
un poder terreno y esperar del cielo un cambio: un reino para los 
humildes, los oprimidos, los pobres. Dios se alejó del culto, de la 
riqueza, del poder de las armas y pidió justicia y misericordia.  
Era fácil creer que Dios se complacía en la miseria de su 
pueblo, para luego redimirlo. Pero esto no era suficiente para 
construir una religión, que respondiera a las condiciones sociales y 
económicas  En modo alguno, explican la predicación del Bautista. 
Trató de basar una nueva moral en la responsabilidad, por encima de 
las flaquezas de los “pobres”, y extraída de la eternidad, no del 
tiempo. 
Nadie se atrevería a señalar que los discursos de Fichte, tras la 
derrota de Alemania, brotaban de la miseria en la que se hallaba el 
pueblo. Esa llamada a la moralidad, a la honestidad de todos, daba 
fuerza a sus palabras. 
La novedad del mensaje de Jesús era proclamar la soberanía 
de Dios, del Bueno, del Santo que pide  que se guarde su palabra y 
                                            
54 ¿No saben ustedes que los ministros del culto viven del culto, y que 
aquellos que sirven al altar participan del altar?  De la misma manera, el Señor 
ordenó a los que anuncian el Evangelio que vivan del Evangelio. A pesar de 
todo, no he usado de ninguno de estos derechos; y no les digo esto para 
aprovecharme ahora de ellos; antes preferiría morir. No, nadie podrá privarme de 
este motivo de gloria.  Si anuncio el Evangelio, no lo hago para gloriarme: al 
contrario, es para mí una necesidad imperiosa. ¡Ay de mí si no predicara el 
Evangelio! Si yo realizara esta tarea por iniciativa propia, merecería ser 
recompensado, pero si lo hago por necesidad, quiere decir que se me ha 
confiado una misión.  ¿Cuál es entonces mi recompensa? Predicar 
gratuitamente la Buena Noticia, renunciando al derecho que esa Buena Noticia 
me confiere”. Vid. Pereira, Álvaro. 2010. De apóstol a esclavo. El exemplum de 
Pablo en 1 Corintios 9. Roma. Gregoriana Biblica Press.  
55 Harnack, Adolf Von. 2011: lección quinta y sexta: 118 y 119-120. 
  




se practique el amor y el derecho. ((Miqueas  6, 6-8 y 3 1-12 y Lucas 
17 20-21) 
Eso significa, dice Harnack, que la fuente de la santidad estaba 
ya hace tiempo hallada. Había en Jesús y en el Bautista un rasgo 
nuevo: la fuerza con la que proclamaban este mensaje. Detrás de 
sus palabras había una persona, con más autoridad que los escribas 
y fariseos.  
Jesús asumirá la predicción de Juan, su precursor, el que inició 
la misión que ahora realizaba él.  Su bautismo significa que se 
adhiere al movimiento de Juan.  Jesús convertirá el anuncio de la 
penitencia en una “evangelio”, una buena noticia.  Llega el año de la 
gracia. La ley del Señor es un yugo llevadero, una carga ligera. 
Dios no es un tirano, que protege el orden ceremonial del culto 
y la observancia de la ley. Está en todas partes. Está cercano. A 
quienes habían convertido la religión en un asunto social, en un 
comercio, Jesús les habla del amor como el gran mandamiento y 
apela a Dios, el que vive, y a la dignidad del hombre, llamado por Él. 
Jesús anuncia el Reino y su llegada. Dios es el padre. El alma 
humana tiene un valor infinito. Hay una justicia mayor y un 
mandamiento de amor.  
El Reino de Dios está dentro, en el corazón de cada uno. Crece 
despacio, modestamente, como un grano de mostaza. Es una fuerza 
presente en el espíritu, solo ahí puede percibirse. Un día llegará 
desde lo alto. Mientras, no se halla ni aquí ni allá, sino dentro.56 
Harnack insiste en el valor de  la conciencia, en el individuo.  
Los discípulos anuncian el Reino como lo que tiene que venir, 
pero de su predicación se conservan tres aspectos.  EL reino es un 
don, es puramente religioso, consiste en la unión interior con Dios,  y 
traspasa y domina la vida entera de quien lo recibe.57 
 
“-Maestro, ¿qué tengo que hacer bueno ganar la vida eterna? 
-Haz lo escrito en la ley y los profetas. 
-Lo he hecho. 
-Entonces ve, vende todo lo que tienes, repártelo a los pobres, 
vuelve y sígueme. 
Cuando el joven duda, Jesús le dice: 
-¿Cómo puedes creer que has guardado la ley y los profetas, si en 
ella se manda amar al prójimo? 
                                            
8 Los fariseos le preguntaron cuándo llegará el Reino de Dios. Él les 
respondió: “El Reino de Dios no viene ostensiblemente, y no se podrá decir: 
«Está aquí» o «Está allí». Porque el Reino de Dios está entre vosotros”.  (Lc 17, 
20-21) 
57 Harnack, Adolf Von. 2011: lecciones, tercera y cuarta 82-92 y 95-96.   
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Mira, muchos de tus hermanos, hijos de Abrahán como tú, yacen 
en sábanas sucias. Mueren de hambre, mientras tu casa está llena de 
bienes pero nadie sale a ayudarlos.”58 
 
Todos los que soportan que, a su lado, haya miseria y gente 
que muere de hambre, no pueden decir que aman al prójimo. Porque 
la solidaridad con los necesitados y el ayudarles es la esencia del 
evangelio. “El evangelio quiere fundar una solidaridad entre los 
hombres tan amplia como la vida humana y tan profunda como la 
miseria humana”.59 
Jesús estaba plenamente convencido de que Dios hace 
justicia. El violento no saldrá vencedor y el oprimido recibirá justicia. 
Los derechos de este mundo tienen escasa importancia. Importa 
poco perderlos. La injusticia se ha impuesto de forma que el 
oprimido, aun luchando por ellos, no podrá obtener que se los 
reconozcan y respeten.  Dios ejerce su justicia con misericordia   y 
hace brillar el sol sobre buenos y malos, por eso el discípulo de 
Jesús ha de amar a sus enemigos y desarmarlos con su bondad. 
¿Basta esta? 
Parece que Jesús se refería a los individuos. Siendo así, es 
evidente que la norma vale. Por eso puede decirse que el discípulo 
debe estar dispuesto a renunciar a su derecho y que debe colaborar 
a crear un pueblo de hermanos donde la justicia no necesite la 
fuerza, sino que el bien, libremente obrado, sea el fruto de un 
servicio hecho por amor. 
Jesús ha dicho que se debe vender todo para adquirir la perla. 
Este ideal de la no violencia se funda en el cristianismo. Debe guiar 
la conducta del seguidor de Jesús. Es un paso adelante en la 
comprensión del Evangelio, que incorpora a quienes creen que el 
amor y la paz no son una utopía. 
¿Es compatible con la fe que un grupo luche por defender sus 
derechos y por incrementarlos? ¿Lo prohíbe el Evangelio? ¿Los 
cristianos pueden apartarse de quienes lucha por sus derechos? El 
evangelio ¿es para personas esforzadas y valientes? ¿Caben en él 
quienes nada quieren saber de quienes luchan por los derechos? 
La respuesta de Harnack toma de nuevo la clave fundamental 
de su interpretación. El evangelio se dirige al interior del hombre. En 
todas las circunstancias para un discípulo de Jesús no hay más que 
una situación y una forma de pensar: ser hijo de Dios, ciudadano de 
                                            
58 Un comentario a este ágrafon de Jesús. Jeremias, Joachim. 1979. 
Palabras desconocidas de Jesús, segunda edición: 53-56. Salamanca. 
Ediciones Sígueme. 
59 Harnack, Adolf Von. 2011: lección sexta: 123-124.  
  




su reino y amar. Cómo servir al prójimo queda a la libre elección de 
cada uno: hay que  amar, hacer justicia al pobre y organizar el 
mundo según esta conciencia. 
Cuando Jesús apela a la renuncia de sí mismo es para poner, 
en primer plano, la soberanía de Dios. “El evangelio no se preocupa 
de las cosas, sino de las almas de los hombres”.60 
Comenta Harnack el sentido que tiene la negación de sí 
mismo. No es esa la ascética de Jesús. Quiere explicar las palabras 
de Jesús sobre el dinero.61 El evangelio exige autocontrol, una 
vigilancia seria. No hay la menor duda de que pedía la negación de 
sí mismo y el desprendimiento en una extensión y profundidad 
mayores de lo que estábamos dispuestos a admitir. 
“En el sentido original, el Evangelio no es una ascética, sino un 
mensaje de confianza en Dios, de humildad, de perdón de los pecados y 
de misericordia. Esto está muy por encima de todo el resto, De Dios 
proceden los bienes de la tierra. El ascetismo, la renuncia ellos, no cabe 
en el mensaje de Jesús. Este exige lucha contra el dinero y las 
preocupaciones por los bienes de este mundo”. Pide un amor que sirve y 
se sacrifica. Esta lucha y este amor sí son la “ascética” del Evangelio. El 
amor vale más que dejarse quemar y dar los propios bienes (1 Cor 13 
3).62 
 
Las Iglesias y sus tradiciones 
La tradición católica tiene como patrimonio haber educado a los 
pueblos latinos y germánicos de un modo distinto a como lo hizo la 
iglesia griega con los eslavos y los orientales.  Ha mantenido en los 
pueblos occidentales la idea de la autonomía de la religión y de la 
Iglesia respecto al Estado. En la Iglesia griega se produjo un 
hermanamiento con el pueblo y con el Estado, de forma que su único 
espacio era el culto y su señal,  la renuncia al mundo. 
Todos los elementos que determinan el catolicismo griego se 
hallan también en el romano. El tradicionalismo, la ortodoxia, el 
ritualismo tienen el mismo papel, mientras no se interfieran 
consideraciones de orden superior. La misma semejanza se 
encuentra en el monaquismo.  
                                            
60 Harnack, Adolf Von. 2011. lección sexta y séptima 131 y 132-135 y 141. 
61 “Nadie puede servir a dos señores, porque aborrecerá a uno y amará al 
otro, o bien, se interesará por el primero y menospreciará al segundo. No se 
puede servir a Dios y al Dinero.  25 Por eso les digo: No se inquieten por su vida, 
pensando qué van a comer, ni por su cuerpo, pensando con qué se van a vestir. 
¿No vale acaso más la vida que la comida y el cuerpo más que el vestido (Mt. 6 
24-25) 
62 Harnack, Adolf Von. 2011. lección quinta: 114.  
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Para los Padres latinos la salvación se cumplidas unas 
condiciones, en forma de contrato hecho según ellas.  El 
cumplimiento define la salus legitima. Dios manifiesta su misericordia 
y su bondad en ellas, por eso se controla su cumplimiento más 
celosamente. Todo el contenido de la revelación, Biblia y tradición, 
son lex. La tradición depende de un cuerpo de oficiales y de su 
correcta sucesión. Los misterios, los sacramentos, son acciones 
obligatorias. La gracia se describe de forma precisa y exige una 
práctica preestablecida.  
La Iglesia es una institución jurídica no solo para perpetuar la 
salvación, sino que lo es para cumplir esa función.  
No es una iglesia como las comunidades evangélicas o las 
iglesias nacionales de Oriente. Es una creación política tan 
imponente como un imperio universal. El Papa, llamándose rex et 
pontifex maximus es el sucesor del Caesar.  Para la Iglesia  católica 
es tan esencial  el ejercicio del poder temporal como el anuncio del 
evangelio. “Christus vincit, Christus regnat, Christus imperat” debe 
entenderse políticamente. Todo eso se cumple en tanto que su 
Iglesia reina… 
Otro elemento en la identidad católica es el llamado 
agustinismo político. Se trata de un original re-descubrimiento de la 
doctrina paulina del pecado y de la gracia, de la culpa y la 
justificación, de la predestinación y de la falta de libertad del hombre.  
Hasta hoy en el catolicismo, en su piedad interior y en su 
manifestación, es totalmente agustiniano.  Esto sucede también entre 
muchos protestantes, incluso de una forma más negativa. La Iglesia 
occidental asume el agustinianismo en el momento en que ella va a 
encargarse el poder. 
Esta iglesia del rito, del derecho, de la política, del dominio de 
lo profano es asimismo la Iglesia en la que se practica una doctrina 
del pecado y de la gracia muy personal, delicada y sublime. Hay una 
complexio  oppositorum.  
En síntesis, en el catolicismo romano, la Iglesia visible, como 
un estado de derecho y de poder. Eso nada tiene que ver con el 
evangelio, lo contradice frontalmente. La barrera que separa lo divino 
y lo humano, lo interior y lo político, “es el peor mal, ya que así se 
esclaviza las conciencias y se arrebata a la religión toda su seriedad. 
Para no perderla se proclama como voluntad divina todas las 
regulaciones posibles para mantener el reino temporal de la Iglesia. 
Un ejemplo es la soberanía temporal del Papa. Se argumenta 
que así la religión ha estado protegida en Occidente de caer en 
manos del pueblo y del Estado. Este capital paga como tributo una 
pérdida de lo espiritual. La Iglesia se va empobreciendo mientras 
  




aparentemente crece su poder. Si la Iglesia ha podido considerarse 
como el imperio de los latinos, ¿va a subsistir? Todos los imperios 
perecen. 
En la Iglesia  católica  y en todas las épocas, ha habido fieles 
que confiaron en Dios, fueron humildes, creían firmemente en la 
salvación de Dios, se entregaron a sus hermanos, tomaron la cruz de 
Jesús y pudieron vivir atentos a sus propios defectos y pecados  y, a 
la vez, alegres en el perdón y en la gracia. 
En esta Iglesia, del Papa infalible, del politeísmo de los santos, 
de la obediencia ciega y la piedad rutinaria, que parece haber 
ahogado la vida interior, hay, sin embargo, cristianos iluminados por 
el Evangelio, convencidos, buenos, llenos de la alegría y de la paz de 
Dios. 
Hace Harnack una observación crucial, siguiendo las huellas 
de la Reforma. No está el mal en aliarse con las formas políticas, 
sino en santificarlas, porque eso ha incapacitado a la Iglesia para 
rechazar todo lo que, siendo adecuado en unas condiciones 
históricas concretas, se había convertido ya en un estorbo.63 
En la tradición ortodoxa hay dos diferencian de la filosofía de la 
religión griega a las iglesias ortodoxas: la doctrina de la creación y la 
humanidad divina del Salvador. Los otros dos propios, en relación 
con las otras tradiciones cristianas, son el culto y el monaquismo. 
Costó trabajo aceptar la idea de creación. Para la filosofía 
griega Dios era el principio unificador del universo, una fuerza que lo 
ordenaba. La encarnación es la novedad entre todas las novedades.  
La doctrina de la fe cristiana y la filosofía griega se distinguen en que 
aquella profesa la doctrina de la humanidad divina y, con ella la 
Trinidad. 
El culto es la expresión de la fe. Muchos creen que su religión 
se expresa en las ceremonias. Pero los “aventajados” en la fe saben 
que estas acciones  sagradas son  necesarias, porque, gracias  a 
ellas, la enseñanza, la doctrina, halla su correcta recepción y 
aplicación. 
La muerte de Jesús tiene su origen en su rechazo de una 
religión ritualista. Anunció que la adoración debe hacerse en espíritu 
y en verdad. Eso es lo que identifica a los verdaderos “adoradores”. 
Cuando, en muchos sitios. los cristianos ortodoxos caen en el 
ritualismo, asfixian la religión en espíritu, la religión se reduce a un 
culto y unos ritos. Solo eso.  
¿Quién es un cristiano? El cristianismo ortodoxo responde: un 
monje. Es quien practica el silencio, la pureza y se aleja del mundo y 
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de la Iglesia universal. Ni siquiera habla de la verdadera doctrina, 
ayuna, contempla, espera, hasta que se manifieste toda la gloria del 
Señor. 
En silencio medita sobre la vida eterna. Eso no exige más que 
la muerte, el obrar con misericordia, desprendimiento y corazón 
limpio. Ese es el monje. Solo el monaquismo podría ser un 
contrapeso y un fermento en el interior de una iglesia universal, 
tradicionalista y ritualista, como aún lo es la Iglesia ortodoxa griega. 
En el monacato hay autonomía, experiencia individual, libertad. Aún 
valía entre los monjes la persuasión de que, en religión, solo vale lo 
que se vive interiormente. 
Junto a todos los organismos mágicos, en que tienen un lugar 
tan destacado el ceremonial, el corpus mortuum, hay también 
palabras de Jesús que se leen y proclaman sin que la superstición 
pueda difuminar su eficacia.  
No es casual que, en cuanto se manifiesta una vida religiosa 
personal entre los miembros de esta Iglesia, esto se traduce 
inmediatamente en confianza en Dios, en humildad, desprendimiento 
y misericordia. Al mismo tiempo se acoge a Jesucristo con todo 
respeto. Estos rasgos manifiestan que aún no se ha ahogado el 
Evangelio y que halla su contenido auténtico en estas virtudes 
religiosas.64 
Respecto al catolicismo, el protestantismo puede considerarse 
una reforma en relación con la doctrina, y una revolución, en relación 
con la autoridad y la organización.  
Como reforma, la religión fue recuperada para el Evangelio y la 
interioridad, librando la experiencia religiosa de adherencias 
extrañas. Va ser muy crítica contra todo lo que se presentaba como 
religión y se igualaba con los rasgos esenciales. Buscó una correcta 
interpretación de la “Palabra de Dios” y de la “vivencia”. 
La Palabra de Dios no era la Biblia ni la doctrina de la Iglesia, 
sino el anuncio de la gracia que salva a los pecadores, a los que se 
encuentra desesperados. La “vivencia” es la certeza de esta gracia. 
Eso significa que el culto consiste únicamente en que la 
comunidad proclama y alaba a Dios y le da gracias. Crítica de la 
religión, Palabra de Dios y vivencia cierta de su salvación, Culto de 
acción de gracias y alabanza son los tres elementos de la “reforma”. 
El protestante sabe que no pertenece a una Iglesia invisible, 
sino a una comunidad espiritual, con energías espirituales y que se 
prolonga hasta la vida eterna. El Evangelio es sencillo, divino y, por 
eso, realmente humano y se reconoce con mayor seguridad cuando 
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se le deja libre y espera que lleguen a nacer en cada uno unas 
experiencias y convicciones esencialmente idénticas. 
Cuando se acusa a los protestantes de estar tan divididos, hay 
que aceptar que así es. Ese hecho revela más libertad, más respeto 
al individuo. Las fronteras que dividen a las iglesias protestantes 
nunca se han considerado de origen divino. Por eso esta realidad 
plural, diversa, “designa una mayor confianza hacia la fuerza 
unificadora del Evangelio, que se abre paso, a través de la lucha 
abierta de los espíritus, y no bajo tutela. 
Como crítica, “protesta”, rechaza el sistema jerárquico y 
sacerdotal a favor del sacerdocio universal y de un “ordenamiento” 
que surja de la comunidad. Lo importante es que anuló el derecho 
eclesiástico “divino”. 
Protestaba contra la autoridad exterior, de los concilios, de los 
sacerdotes y de toda la tradición eclesiástica. Tiene autoridad lo que 
interiormente se manifiesta como tal y libra, como lo hace el 
Evangelio. Esa es la diferencia entre “letra” de la Biblia y “Palabra de 
Dios” 
La tercera protesta se refiere al ritualismo y va contra el culto 
tradicional, que se sitúa en el terreno de las obras y no de la gracia. 
Protesta contra la práctica sacramental, manteniendo el bautismo y 
la eucaristía como ordenaciones de la Iglesia primitiva. Se rechazan 
los otros sacramentos porque inducen a pensar que la gracia se 
recibe “fragmentariamente”. 
Protesta contra la doble moral, aceptando una superior, 
Protesta contra la convicción de que era especialmente agradable a 
Dios abstenerse de emplear los talentos recibidos y los dones de la 
creación. De este modo pone las bases de una forma nueva de vivir 
en el mundo y proporciona una buena conciencia en relación con lo 
profano, con el trabajo. No mundanizaba, sino que su concepción era 
tan seria y profunda que podía empapar todo y librarlo de la pura 
exterioridad.65 
Cuando Jesús predicaba ¿cómo fue recibido su mensaje y 
cómo quiso él ser recibido?  Hay una historia espeluznante.  En el 
terreno de la “cristología”, sus doctrinas se han convertido en armas 
terribles, que han creado espanto, terror, fanatismo.  
Lo oscuro y misterioso en el auto-testimonio de Jesús debe 
mantenerse de acuerdo con el sentido de Jesús y según la 
naturaleza del problema. Hay que tener en cuenta dos cosas. No 
buscaba una fe en su persona y una adhesión que fuera solo el 
cumplimiento de sus mandamientos. Queda claro incluso en el cuarto 
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evangelio: “si me amáis cumpliréis mis mandamientos”. Dirá que el 
único bueno es el Señor del Cielo y de la Tierra, su Padre. 
“Hijo de Dios” es un título que coloca la filiación en el ámbito 
del conocimiento. Brota de que conoce al Padre. Está convencido de 
conocer a Dios, como nadie antes que Él lo ha conocido. Es el hijo. 
Por eso llama a Dios mi Padre. Este título aún tiene mayor vigor.  
 
El Mesías, El Hijo del hombre, en sentido mesiánico, en este 
título, en tiempos de Jesús, hay dos líneas: es rey y profeta, en el 
recuerdo de los grandes reyes de Israel y de Moisés el profeta. No 
había una doctrina, perfectamente establecida. Llegaría un rey 
poderoso y sabio, de la Casa de David, que inauguraría un tiempo de 
grandeza. 
Israel era el hijo de Dios, preferido sobre los otros pueblos. Con 
los años. se amplió el horizonte y el interés de los judíos por los 
demás pueblos, si bien la destrucción del enemigo de Israel era un 
aspecto principal. Conforme crece el individualismo, se afirma la 
relación personal con Dios. El final de los tiempos va integrando la 
idea del juicio, de la resurrección. Las esperanzas se hacen cada vez 
más transcendentes.  
La imagen del Mesías y de los tiempos mesiánicos era tan 
contradictoria y diversa, como las esperanzas puestas en ellos. La 
idea del rey fue dejando paso a la del profeta. El Mesías acercaría a 
Dios, realizaría la justicia y levantaría las cargas espirituales 
impuestas. Ese es el contexto en que aparece el Bautista, a quienes 
tomaron por el Mesías. 
Jesús, que habla con autoridad, cura…aparece como quien 
inicia una obra que irá a más. ¿Cómo pasa Jesús de su certeza de 
ser el hijo de Dios a la convicción de que es el Mesías? No hay 
respuesta a la pregunta ¿Tenemos que esperar a otro? 
El mesianismo había adquirido un significado religioso. El 
poder de Dios no necesita de un poder de este mundo. Parece 
probable que, al comenzar su actividad pública, Jesús tuviese ya 
conciencia de Mesías. ¿Qué mesianismo? Parece que la única 
acción mesiánica tiene lugar en Jerusalén. Podrá encarar los 
sufrimientos, porque se siente enviado por el Padre, que le 
acompaña siempre, que está con Él. 
De nuevo Harnack insiste en que este Mesías personal, 
aceptado en el interior de cada uno, libremente, es el que podemos 
reconocer como Señor y Maestro. La primera consecuencia es la 
unión entre su mensaje y su persona. En la acción de Jesús, Dios 
mismo se hace presente en medio de su pueblo. Dios puede 
encontrarse en la Ley y los Profetas. Su predicación es mucho más 
  




sencilla de lo que las Iglesias han transmitido. Por eso es más seria y 
más universal: Dios o el dinero, la vida eterna o la vida terrena, 
humildad o engreimiento, amor o egoísmo, verdad o mentira. 
Jesús encamina con su palabra hacia el Padre, pero, sobre 
todo, con lo que hace y con lo que sufre. Llega el tiempo anunciado 
por los profetas: los ciegos ven, los cojos andan, los sordos oyen, los 
pobres reciben una buena noticia. Es el camino y el juez. Es la 
realización personal del Evangelio, su fuerza. La expresión “Soy el 
hijo de Dios” no la introducido Jesús, pero quien lo ha hecho en el 
Evangelio “y quien se esfuerza por conocer su sentido, reconocerá 
que “aquí aparece la divinidad de la forma más pura que podría 
aparecer en la tierra y experimentará que Jesús en persona será 
para los suyos la fuerza del Evangelio. Lo que descubren en Él es lo 
que van anunciar y este anuncio aún está vivo”. 
Es un mensaje que enseña el valor real de las cosas, que llena 
de alegría y asegura la vida eterna. Sobre Él se puede pensar y 
enseñar correctamente. en la medida en que se vive según su 
Evangelio. 
Harnack recuerda la parábola de los dos hijos (Mt 21 28-32). 
Con ella quiso responder a quienes no creen que el evangelio tenga 
vigencia y piensan que sus propuestas son un sueño. Las 
contradicciones que hay en la realidad, en la vida de las personas, 
en la historia, solo podrán reconciliarse en la paz de Dios, que 
sobrepasa toda razón. En ella presentimos que se operará esta 
unidad. 
Esta apelación a la experiencia personal es necesaria también 
a la hora de hablar de “redención”. Este concepto no está en la 
predicación de Jesús. Si debe atribuirse a la persona y a la obra de 
Jesús, todo depende del conocimiento correcto de una y otra. “La 
verdadera doctrina de Cristo y sobre Cristo amenaza con convertirse 
en el punto central y tergiversa así la majestad y la sencillez del 
Evangelio”. Este riesgo remonta no a Juan, que insiste en el amor y 
los mandatos de Jesús más que en quién era Jesús antes del 
tiempo. 
La conversión del Evangelio en cristología es intelectualmente 
muy atractiva, pero es equivocada, porque Jesús siempre inicia sus 
palabras poniendo, sin rodeos, a cada uno en la presencia de Dios. 
El mismo Pablo lo centra todo en el conocimiento y anuncio del 
crucificado para transmitir así la fe, pero eso es muy diferente del 
asentimiento a una serie de proposiciones sobre la persona de 
Cristo. 
La fe pascual es el convencimiento de la victoria del crucificado 
sobre la muerte, es la fuerza y la justicia de Dios y de la vida del que 
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es el primogénito de entre los muertos. Sea lo que sea lo sucedido 
en la tumba y en las apariciones, lo cierto es que en esa tumba se ha 
originado la fe indestructible en la superación de la muerte y en la 
vida eterna. Creer en el resucitado es la realidad de una libertad 
nacida de Dios. 
 
La comunidad del Resucitado 
De los Doce salió la comunidad, caracterizada por estos tres 
elementos: Jesús, el Señor, vive, cada uno de la comunidad, también 
los más humildes.  Sabía que estaban en relación con Dios y la 
santidad vivida en pureza y fraternidad, mientras se espera el retorno 
inmediato del Señor; la muerte de Cristo acabó con los sacrificios 
“sangrientos”. Este es el primer rasgo 
Cuando no existían doctrinas eclesiales, creer en el Resucitado 
bastaba para pertenecer a la comunidad. El convencimiento de que 
el Espíritu de Dios, se manifieste como se manifieste, es un espíritu 
de santidad y de amor. Este es el segundo rasgo de la comunidad 
primitiva.  
El tercero es la vida santa y en santidad y fraternidad, 
esperando el retorno inmediato de Cristo. La fraternidad de los 
santos tenía dos rasgos fundamentales: si uno sufre, sufren los otros 
cada uno ha de llevar la carga del otro y cumplir así la ley de Cristo.66 
Pablo liberó del judaísmo al cristianismo. El cristianismo es el 
mensaje de la redención realizada y de la salvación ya presente. El 
resucitado ha abierto el camino hacia Dios y, con ello, el de  la 
justicia y la paz. 
El Evangelio es una novedad total, que deja arrinconada una 
religión legalista. Esa novedad afecta al individuo y, por tanto, está 
abierta a todos. Por eso se abre la comunidad a los no judíos El 
tiempo del judaísmo ya ha pasado. Se produce, históricamente, un 
trasplante desde Oriente a Occidente. 
Sitúa el cristianismo en el esquema espíritu-carne, vida interior 
y vida exterior, muerte y vida. Siendo judío, proporcionará al 
cristianismo un lenguaje que lo hace inteligible a los griegos y a 
todos los hombres 
Esa ruptura con la sinagoga y la fundación de comunidades 
autónomas de ella tendrán consecuencias. La comunidad de Cristo, 
es la “iglesia”, una realidad invisible, celestial, interior, pero visible en 
cada comunidad. Crece como el grano de mostaza Necesita un 
cuerpo, por eso se crea formas comunitarias y un culto. Harnack 
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avisa del riesgo de que estas formas se queden vacías, porque estas 
se pueden controlar e imponer, mientras la vida interior no puede 
disciplinarse. 67 
Para Harnack el cristianismo no se inicia como una religión 
institucionalizada. Por eso no puede concluirse que adquiera su 
conformación intelectual y social definitiva, ni siquiera en la época 
apostólica. Supo colocarse por encima de los “antagonismos” vida-
muerte, trabajo o renuncia, razón o éxtasis, judaísmo-helenismo. Así 
ha podido expresarse bajo las formas más diversas.  
Si quiere ser la religión de los que viven, ella misma debe ser 
una realidad viva. Su mayor transformación sucede en el siglo II. La 
gran comunidad político eclesial tiene a su alrededor unas pequeñas 
sectas, a las que no se les reconoce y se combate. La gran 
comunidad está integrada por una federación de pequeñas 
comunidades extendidas por todo el Imperio. 
Hay una doctrina, una regla doctrinal, reducida, pero cada una 
de sus afirmaciones tiene una gran envergadura, pues incluye el 
origen y la consumación final de este mundo. Las afirmaciones de 
Jesús sobre la conducta humana no están recogidas en esta regla 
doctrinal. 
Cada Iglesia se presenta como una institución de culto.  
Comienza la distinción entre sacerdotes y laicos Lo importante es 
que el acceso a Dios se hace solo mediante unos intermediarios, 
unos mediadores.  
 
“La fe viva parece haberse convertido en una confesión de fe, la 
entrega a Cristo en una  cristología, la esperanza en el “Reino” en una 
doctrina  de la inmortalidad y de la divinización, la profecía, en exégesis 
erudita y ciencia teológica, los portadores  del Espíritu en clérigos, los 
hermanos en laicos bajo tutela, los milagros y curaciones en nada o en  
habilidades sacerdotales, las oraciones fervientes en himnos solemnes o 
letanías, el espíritu en jurisdicción y coerción”. 
 
Mientras un cristiano se encuentra en medio de las 
preocupaciones de este mundo, su afán es cómo puede participar de 
este mundo sin perder su condición de cristiano. 
¿Qué resultado ha tenido la evolución del cristianismo hacia el 
catolicismo? Ha hecho retroceder el culto a las fuerzas naturales, el 
politeísmo y la religión política. Ha superado la filosofía religiosa 
dualista. Esos dos logros son muy importantes. Para conseguirlos el 
cristianismo tuvo que luchar. 
                                            
67 Harnack, Adolf Von. 2011: lección décima 178-1821. 
CRISTÓBAL ROBLES MUÑOZ 
 
370 
Para Harnack hay tres momentos. En el primero, se pasa de 
una fe elegida a una fe heredada. Christiani fiunt, non nascuntur 
christiani, dice Tertuliano. Más que una fe se abraza un manto 
exterior. La religión va configurándose como un tejido de costumbres, 
de formas, como una ley. Una religión no puede escapar de este 
proceso. Harnack es contundente en su conclusión: la auténtica 
religión ha quedado tachada. El elemento más importante ha 
desaparecido. Se ha agotado el entusiasmo inicial y el resultado es 
una religión de la ley y de las formas. 
El segundo elemento es el helenismo, el espíritu griego. Es el 
hecho más importante para el cristianismo en el siglo II. Enraíza en 
los orígenes del cristianismo. Este paso se opera por un 
acercamiento de la filosofía a la religión. El cristianismo ve en ella 
una aliada. Esta influencia es ajena al politeísmo y a la mitología. 
Harnack considera que el cristianismo no podía pasar ante este 
tesoro con las manos vacías. Había muchas afinidades con la 
filosofía. 
Además de la ética, entra en el cristianismo la existencia de un 
logos, principio del universo. Jesucristo es el logos, dice Juan. Era un 
concepto que podía entenderse como la divinidad que crea, como lo 
primero de la creación y como el primero entre muchos hermanos.  
La fórmula “el logos” ha aparecido y tendrá efectos 
entusiasmantes, pero “el entusiasmo y el impulso del alma, que va a 
provocar, no conducen al Dios predicado por Jesús”. 
El tercer elemento es las luchas internas. Cree Harnack que se 
trata de un proceso de helenización aguda. Este fue el siglo de la 
teocracia.  
Jesucristo se presentará como el salvador del mundo. Aparece 
el gnosticismo, rechazado como herejía. Los obispos mantuvieron a 
los fieles lejos de él. Pero este desafío llevó a la Iglesia a formular su 
doctrina, su culto y su disciplina con disposiciones y normas, que 
dejaban fuera de ella a quienes las desobedecieran. 
Este reforzamiento de la autoridad para defenderse del peligro 
exterior, se convertirá en fundamento interno. Esto se explica por la 
desaparición de su elemento vital y original. “La médiocrité fonde 
l’autorité”. Una religión que se reduce a moral y autoridad crea el 
sacerdocio, para poder descargar en él parte de las obligaciones 
propias. Crea asimismo la ley porque, para los tibios, los medias 
tintas, es más cómoda que el Evangelio.  
En resumen, esta mutación puso en peligro la libertad y 
autonomía de la religión. Nadie puede saberse cristiano si 
previamente no se somete al control de la confessio fidei de su 
Iglesia. 
  




En segundo lugar se rechaza una helenización radical, pero 
cada vez se introducen en el cristianismo más conceptos griegos, 
según esta idea de que la verdadera religión es una “doctrina”. Eso 
proporcionó a la Iglesia ser una religión capaz de confrontarse con 
todos los conocimientos y con la totalidad de la vida espiritual. Pero 
equiparando esta ganancia con el Evangelio, el cristianismo sale 
entonces perjudicado.  
En tercer lugar la institución adquiere un valor, se convertirá en 
una “magnitud religiosa”. Antes era una comunidad de hermanos que 
adora en común a Dios y es reflejo de la Iglesia celeste. Ahora se 
transforma en algo imprescindible. En ella el espíritu de Cristo ha 
depositado todo lo necesario para salvarse. Por eso vincula no solo 
en el amor, sino en la fe. El espíritu solo actúa en ella y solo en ella 
pueden encontrarse todos sus dones.  
Quien no se somete a la Iglesia retorna al paganismo, cae en 
doctrinas erróneas o se pervierte moralmente. La Iglesia, a causa de 
este enfrentamiento con el gnosticismo, día a día, se identificará 
como la esposa de Cristo y la Jerusalén celestial. 
Como consecuencia de esto, considerará santas todas sus 
ordenanzas. Eso implicó una gran carga para la religión. En este 
cristianismo sobresalen el miedo y la esperanza mucho más que en 
el de Pablo. En el Evangelio de Jesús el tema central es la confianza 
en Dios como Padre. En la medida en que se acentúa el miedo, la 
ética cristiana pierde libertad, se hace más normativa, más rigorista. 
Destacará en el ideal cristiano los aspectos cuantitativos de los 
comportamientos morales, algo desconocido en el evangelio. Se 
distingue entre fe firme y fe débil, entre moralidad mayor o menor 
“pero el más pequeño en el Reino de Dios puede ser perfecto a su 
manera”. 
Estos cambios se constatan en las Acta martyrum, en la 
resistencia a una religión política, a dar culto al Estado-Emperador. 
La Iglesia en esto no cedió ni un paso. En los mártires/testigos se  
encuentran los sentimientos morales que ponen de manifiesto y en 
relieve lo que fueron en los momentos fundacionales:  así: el 
camino hacia Dios es el en la sencillez y el de la vida interior. 68 
En 1902 Adolf Von Harnack publicó en Tübingen su Mission 
und Ausbreitung des Christentums in den ersten drei 
Jahrhunderten.69 La última versión, aparecida en 1924 fue traducida 
                                            
68 Harnack, Adolf Von. 2011: lección once y doce: 186-205.   
69 Una edición digitalizada,  
http://books.google.it/books/about/Die_Mission_Und_Ausbreitung_Des_Christen.
html?id=u2Fmm3ZR-FgC&redir_esc=y 
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al francés.70 Una de sus tesis es que el cristianismo se difunde 
rápidamente gracias a su sincretismo, porque supo integrar 
símbolos, relatos, mitos y ritos del mundo pagano. 
Harnack expone la labor misionera y caritativa del cristianismo, 
su moral, su doctrina, verificando esta tesis. Los métodos misioneros 
y catequéticos y el carácter pagano de los nombres cristianos es otro 
argumento a favor la teoría del sincretismo. El cristianismo penetró 
en todas las clases sociales 
En esta obra Harnack estudia la aparición de las herejías, 
deteniéndose especialmente en las que mejor conoce la de Marción 
y el gnosticismo. 
                                            
70 2004. Mission et expansion du christianisme dans les trois prémiers 
siècles: 796 pp. Paris: Editions  du Cerf. Vid. Dassmann, Ernst. 2004. “El 
Lerhbuch der Dogmengeschichte y Das Wesem des Christentums  de Adolf Von 






15. AMOR Y PASIÓN POR LA VERDAD 
 
En enero de 1902, comentó Loisy el plan de estudios del 
seminario de La Rochelle. Apuntó que el programa superaba lo que 
podía darse en un seminario. Pedía a los profesores un imposible y 
asumía la grave responsabilidad de que los seminaristas 
descubrieran cosas inesperadas para el obispo. Le Camus, obispo 
de La Rochelle era, según Loisy, una persona buena, que hizo ruido, 
pero su trabajo fue de escasa utilidad.1 
Advertía el 13 de febrero de 1902 Umberto Fracassini a su 
amigo, Faloci Pulignani, que la novedad, identificada aquí como el 
peligro, estaba en el celo por sostener lo antiguo. Gritan con facilidad 
denunciando a un enemigo que, muchas veces es una sombra, pues, 
en realidad, es un amigo. 
Era otra forma de ver la ortodoxia. Se podía ver incluso en 
Études y en La Civiltà Cattolica, dos revistas de la  Compañía de 
Jesús.  Superar a los jesuitas en su defensa de la ortodoxia era el 
colmo. 
La pasión por la verdad llevaba a Umberto Fracassini y a 
aquellos a los que se sentía asociado, a buscarla por encima de todo 
prejuicio, nuevo o viejo, de intereses de personas o de grupos, de la 
espontánea inclinación con la que uno se cree infalible y capaz de 
alcanzar, enseguida y sin trabajo, la verdad. 
El amor a la verdad hace que no se condene a quien estudia, 
sino a quien no cumple su deber de estudiar y pretender además 
resolver los problemas complicados que plantea la crítica histórica, 
careciendo de preparación y sin estudiarlos.2 
 
                                            
1 Creía que Le Camus era poco fiable, un meridional muy abierto de 
palabra, pero “tout à fait, un marsallais, bien qu’il soit de Carcassonne”.  Loisy, 
Alfred. 1931. Mémoires pour servir à l’histoire religieuse de notre temps II: 100 y 
190. Paris: Émile Nourry Sobre Loisy, Le Camus, L’Évangile et l’Église, vid.  
Blomme, Yves. 2002. Émile Le Camus (1830-1906). Son rôle au début de la 
crise moderniste et lors de la Séparation de l’Église et de l’État: 215-254. Paris: 
L’Harmattan.  El juicio de Loisy  se remonta a aquellos meses críticos a 
comienzos de los noventa, que acabarían con su expulsión del 
Instituto Católico.  Loisy, Alfred. 1930, Mémoires  pour servir à l’histoire 
religieuse de notre temps, tome premier  1857-1900 : 190. Paris: Émile Nourry 
Éditeur. 
 
2 Umberto Fracassini-Faloci Pulignani, 13 febrero 1902, Bedeschi, 
Lorenzo. 1991-1992. “Spionaggio antimodernista a Perugia e in Umbria”, Fonti e 
Documenti 20-21: 324 y 328. 
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La idea de  L’Évangile et l’Église la comentó Loisy a Von Hügel  
en una carta del 18 de mayo de 1902.3 Hanarck sostenía que la idea 
base del Evangelio era la paternidad de Dios y la conciencia filial de 
Jesús. Loisy quería demostrar que esa idea no ofrecía mejores 
garantías históricas que el Evangelio de Juan. Eso significaba que el 
neo-protestantismo se aproximaba al catolicismo porque la base de 
su sistema era la tradición 
Estaba en esos momentos obsesionado por su libro sobre los 
sinópticos. Sabía que su polémica con Harnack le quitaría tiempo, 
pero dos meses más tarde tenía el manuscrito listo para la imprenta. 
Hacia el 15 de agosto lo envió a Mignot, que le pidió que retrasara la 
edición. El 17 de septiembre el arzobispo, tras leer el texto, juzgó que 
era lo más completo y objetivo que hasta ahora había escrito Loisy. 
Comprendió el sentido y el alcance de lo que en él se decía: una 
exposición histórica del desarrollo del cristianismo, de la que se 
deducían algunas conclusiones favorables al catolicismo.4 
Enseguida, dejando a un lado su trabajo sobre los sinópicos, se 
puso a corregir pruebas de L’Évangile et l’Église y de sus Études 
Évangéliques¸ que deseaba que salieran a la vez.5 Estaba agotado, 
escribió a Von Hügel el 28 de septiembre.6 En el nuevo libro se 
recogían las ideas de “Firmin” sobre el  reino de los cielos, el Hijo de 
Dios, la jerarquía eclesiástica, el dogma cristiano y el culto católico. 
Esas semanas su trabajo como escritor estuvo marcado su 
candidatura al episcopado y por la cuestión de Hebert. Mignot le 
escribió el 25 de octubre. Pensaba que quizás hubieras ido mejor 
retrasar la publicación, pero cambió de idea.7 
                                            
3 Pierre Dabry escribió a Paul Sabatier el 24 de febrero de 1903, una vez 
que estalló la polémica sobre L'Évangile et l'Église: "Si je me sentais les reins 
solides, je ferais de l'affaire Loisy une sorte de l'affaire Dreyfus dans le 
catholicisme". Poulat, Émile. 1962. Histoire, dogme et critique dans la crise 
moderniste: 157 nota 60.Tournai: Casterman. 
4  Loisy, Alfred. 1931. Mémoires pour servir à l'histoire religieuse de notre 
temps. II (1900-1908): 120-140.Paris: Émile Nourry.  
5  En una carta al Cardenal Mathieu, 27 de octubre de 1902, decía que los 
dos libros tenían en común ser un ensayo de reconstrucción histórica del 
Evangelio y de los orígenes cristianos desde el punto de vista católico, ibídem: 
144-145.  
6 Además del esfuerzo físico e intelectual, estaba preocupado por los 
efectos de sus dos libros. Quería “adapter le catholicisme théorique aux faits de 
l’histoire, et le catholicisme pratique aux réalités de la vie contemporaine” , 
escribió en su diario el 13 de octubre de 1902, ibídem: 149 
7 El 10 de noviembre escribió a Loisy que el libro, “malgré les inévitables 
oppositions qu’il va rencontrer, vous fera le plus grand bien en ce moment, 
surtout si l’on a l’équité de tenir compte des observations et réserves que vous 
présentez dans la préface”, ibídem: 156. 
  




En la distancia, recogió Loisy en 1931 la acusación de quienes 
decían que L’Évangile et l’Église y de sus Études Évangéliques eran 
dos escritos innecesarios. Nadie los reclamaba. En eso también 
Loisy era un modernista, porque el modernismo, dijeron luego 
Benedicto XV y otros eclesiásticos, fue una aventura sin sentido, que  
no hizo más que plantear problemas innecesarios. 
 
El anti-Harnack 
A comienzos del otoño de 1902, Loisy se puso a corregir 
pruebas de L’Évangile et l’Église y de sus Études Évangéliques¸ que 
deseaba que salieran a la vez.8 En una carta al cardenal Mathieu, 27 
de octubre de 1902, decía que los dos libros tenían en común ser un 
ensayo de reconstrucción histórica del Evangelio y de los orígenes 
cristianos desde el punto de vista católico. Los dos libros eran una 
reconstrucción histórica del Evangelio y de los orígenes del 
cristianismo. El 13 de octubre anotaba en su cuaderno su objetivo: 
“adapter le catholicisme théorique aux faits de l’histoire, et le 
catholicisme pratique aux réalités de la vie contemporaine”. 
El 3 de enero de 1903, en una carta a Von Hügel, habla de las 
dos áreas de trabajo. Una, exclusivamente científica, representada 
por su Mtythes Babliloniennes y por su estudio sobre San Juan, 
inédito en aquella fecha. La otra, era un esfuerzo por conducir a un 
sentido aceptable los derechos y las pretensiones de la Iglesia. En 
ese momento sentía que esta segunda tarea era ineficaz. Por eso iba 
a consagrarse exclusivamente a la primera9. 
L’Évangile et l’Église era un escrito apologético y reformador. 
Recogía tres asuntos: el modo de entender la divinidad de Jesús, la 
autoridad de la Iglesia y la acción de Dios en los sacramentos. El 
primero y el tercero, pese a las pretensiones de la teología, no 
pueden definirse. Hay que limitarse a analogías que los hagan 
inteligibles. Estaba convencido de que la razón humana sólo 
alcanzaba lo externo, pero añadía, “nous sommes  conduits, avec 
tout le reste, par une puissance que ne nous dit pas son sécret”.  
El 15 de noviembre, cinco días más tarde que el arzobispo de 
Albi, su otro gran amigo, Friedrich Von Hügel le felicitaba. Este “anti-
Harnack” era una pieza de gran valor, la más bella y la más a 
                                            
8 Noticia sobre las ediciones de L’Évangile et l’Église,  Bedeschi, Lorenzo. 
1986. Introductivo a Il Vangelo e la Chiesa - In torno a un piccolo libro”,  Fonti e 
Documenti 15: 90. 
9    Loisy, Alfred. 1931. Mémoires pour servir à l'histoire religieuse de notre 
temps. II (1900-1908): 144-145 149 y 182. Paris: Émile Nourry.  
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propósito para modificar la forma de presentar, de concebir el 
catolicismo “par l’Église officielle elle-même”.10 
En la controversia Loisy-Harnack, ha señalado Paolo Boschini, 
hay algo más que diferencias entre dos personas y las iglesias a las 
que cada uno pertenece. “Sono piuttosto l’espressione consapevole 
di due  differenti filosofie della conoscenza scientifica e della storia”.11  
¿Qué sentía Loisy esos días? Anotó en su diario el 13 de 
noviembre. Había paseado con Félix Klein y con un ***. Los dos eran 
teólogos. Creían que Jesús era un pequeño personaje histórico, que 
no admitía comparación con Sócrates. A Loisy pareció esta 
afirmación “une ineptie profonde”. El más pequeño grano de bondad 
tiene más valor que la más alta filosofía. Por eso Jesús, como 
salvador, desafía a todos los Sócrates, “même appuyés par tous les 
efforts de l’économie sociale”. Esta era la compañía que le prestaban 
sus amigos. 
En el otro lado, tensando su espíritu, lo que le venía 
preocupando desde que fue enviado a Neuilly: la necesidad de 
cambiar en lo que respecta a la forma de tratar a las personas y en el 
tratamiento de las cuestiones. 
Para las primeras, respetar el pensamiento y la conciencia del 
otro. Había que persuadirse de que los procedimientos, que serían 
deshonestos entre las personas del mundo y para defensa de las 
opiniones de orden humano, menos pueden usarse entre creyentes y 
en defensa de la verdad de Dios. La investigación histórica, también 
en el campo de la religión, es lícita, independiente del control de la 
teología, porque en la manera en que éste se ejerce hasta ahora no 
es otra cosa que el control de la ignorancia sobre la ciencia. Advertía 
que no era legítimo imponer como realidades históricas del pasado 
las representaciones teóricas de ese pasado, tal como las había 
elaborado “une scholastique insouciante de l’histoire”. 
Iba a seguir su camino, aunque sabía el precio. Lo pagaría.12 
                                            
10 Esa tendencia a sentirse perseguidos, bajo amenaza, aparece en este 
mismo texto: sería muy difícil condenar el libro, porque era la única respuesta 
eficaz a Harnack, “et ses messieurs son de même plus hommes d’affaires qu’ils 
ne sont étroits”, ibídem: 157 
11 Boschini, Paolo. 2000. “Harnack re Troeltsch intepreti del modernismo”, 
Il modernismo tra cristianità e secolarizzazione. Bilanci e prospettive: 345.  Atti 
del Convegno internazionale di studi storici, tenutosi ad Urbino dal 1º al 4 ottobre 
1997, a cura de Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: Quatroventi. 
12 “Que de choses à dire, mais que de colères encore à soulever! Je ne 
crois pas néanmoins qu’il y ait lieu d’hésiter. Après tout, l’intérêt de l’Église este 
engagé dans cette affaire, et il importe que l’avenir du catholicisme  ne soit pas 
abandonné à une troupe de fous et des menteurs entraînant après eux une 
  




Una vez en la calle, L’Évangile et l’Église se desencadenó lo 
que Loisy llama “un tumulte théologique”. No era razonable ese 
“charivari”, dado que la tesis de Loisy era que, si había una esencia 
del cristianismo, tal como recogía el título de Harnack, la había 
perpetuado el cristianismo católico y que las transformaciones del 
Evangelio en el catolicismo no habían sido ni una decadencia ni una 
alteración progresivas. 
Loisy hacía una crítica de las fuentes evangélicas más radical 
que la de Harnack. Su libro era, también, el abandono de las tesis 
escolásticas sobre la institución formal de la Iglesia y de los 
sacramentos por Cristo, la inmutabilidad de los dogmas y la 
naturaleza de la autoridad en la Iglesia. Iba más allá de la crítica.  
Proponía una reforma de le exégesis, de la teología oficial y del 
gobierno en la Iglesia.13 
A finales de noviembre, el Cardenal Mathieu le preguntó si 
conocía la reacción  de la Santa Sede ante sus libros. El 31 de 
diciembre de 1902 Hyppolite Gayraud inicia en L’Univers una 
campaña contra L’Évangile et l’Église. Gayraud, un ex dominico, un 
sacerdote diputado por Finisterre, militaba en la “démocratie 
chrétienne”.14 
Cuando se agudizaron las presiones, se apartó de la 
propensión de Von Hügel, que tendía a interpretar los textos de la 
Iglesia como se hacía con las cláusulas de los tratados 
internacionales, cuando se busca el modo de no sentirse obligado 
por ellas. Estaba equivocado, porque en la Iglesia sucede lo 
contrario. No ha lugar para decir a la otra parte lo que piensa, se le 
atribuye y basta.15  Sí aceptó la sugerencia Mignot, a quien Loisy y el 
barón llamaba “notre père”. No haría una edición nueva con notas, 
sino que redactaría otro texto. Será Autour d’un petit livre.16 
                                                                                                                                  
papauté trop politique et un épiscopat trop ignorant”, nota de su diario 17 de 
noviembre 1902, Loisy, Alfred. 1931: 158-159. 
13 Tras la condena de Action Française, Loisy destaca la perturbación que 
supone sustituir el amor como primera virtud del cristianismo, por la obediencia 
al papa como primera virtud del catolicismo, ibídem: 169. 
14  Gayraud era, según Mignot, “un scolastique qui s’imagine de réfuter un 
historien rationaliste, avec son système théologique tout à fait ». No compartía 
esa opinión Loisy, muy sensible a todos esos « apologistas », que tenían para su 
jefe de fila en Pierre Batiffol, ibídem:184-189. 
15 El cardenal Richard se lo confirmará¸ cuando se entreviste con él. 
ibídem: 183. 
16  1903 . Paris: Alphonse Picard et Fils.   2007. Autour d'un petit livre. 
Alfred Loisy cent ans après. Actes du colloque international tenu à Paris les 23-
24 mai 2003, sous la dir. de François Laplanche, Ilaria Biagioli et Claude 
Langlois, Turnhout: Brepols. 
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Así las cosas, Loisy juzgaba que el inicio de la querella 
modernista no tenía su origen en sus dos libros. Fueron sus 
opositores los que llevaron a dirigir la mirada “sur la debâcle de la 
vieile théologie”. Sabía que nada de eso “salvaría” el sistema 
romano. Sabía también que todas las maniobras contra él no le 
harían daño ante la opinión de la gente honesta.17 
El 17 de enero de 1903 su amigo Félix Klein le anticipó la 
noticia de que el Cardenal Richard iba a condenar L’Évangile et 
l’Église.18. Ese mismo apareció el decreto del arzobispo. Loisy paró 
la impresión de la segunda edición. Creía que eso bastaba para 
cumplir con la medida eclesiástica. 
Como era habitual en él, Dietrich Von Hügel creía el 21 de 
enero que eso paraba una intervención de Roma. Daba por supuesto 
que había sido una iniciativa del Cardenal. De momento quedaba 
pospuesta la traducción al inglés. 
Hubo más reacciones inmediatas. La más valorada por Loisy, 
la de un seminarista de Saint-Sulpice, al que no contestó para no 
comprometerlo. Quería mantenerse en paz.19  Mignot le sugirió que, 
si no pensaba escribir al Cardenal Richard, debería publicar 
inmediatamente su Autour d’un petit livre.  Lo hizo el 5 de febrero. En 
cuanto al otro, le comunicaba su decisión de no reeditarlo y de retirar 
los ejemplares que quedaban de la primera edición. Juzgaba que con 
eso obedecía, pero como hizo luego, también ahora se reservaba su 
opinión personal. Le agradecía su invitación a una entrevista 
personal, porque ese acto era muy duro para él y temía que lo fuera 
también para el Cardenal Richard.  Comentó a Von Hügel que esos 
días era la persona más difamada de Francia.20 
                                            
17 Pese a sus relaciones difíciles con Duchesne, agradecía que quien 
mejor conocía los orígenes del  cristianismo  hubiera aprobado su libro. Ese 
gesto valía más que “les clameurs de cent mille Gayrauds”, ibídem: 190-192. 
18 El decreto tenía dos puntos. El primero informaba que el libro no tenía 
licencia eclesiástica. El segundo, que su contenido turbaba la fe de los católicos 
en los dogma fundamentales de la enseñanza de la Iglesia. Por eso estaba 
prohibida su lectura. Texto, ibídem: 194. 
19 En sus notas del 25 de enero describe la reacción de quienes asistían a 
sus cursos: más gente y un fuerte aplauso al iniciar su clase. “J’ai ne rien dire, et 
j’ai commencé mon tours comme d’ordinaire”, ibídem: 203-204. 
20 Suprimió este texto: “Il est fâcheux, Monseigneur, que les décisions 
ecclésiastiques intervenues dans cette affaire semblent faire écho à des articles 
polémiques qui sont des chefs-d’œuvre d’ignorance, quand ils ne sont pas des 
chefs-d’œuvre de déloyauté”. Citará expresamente a Batiffol, al que acusa de ser 
un ejemplo de odio y de perfidia. , ibídem: 208 y 214-215. 
  




L’Évangile et l’Église  era una versión alternativa a las tesis de 
Harnack.21 Loisy sacó el problema de la perspectiva racionalista y 
trasladó al campo histórico: cómo fue y evolucionó el movimiento 
iniciado por Jesús. Eso significaba dar contexto a la obra de Jesús, a 
los testimonios sobre ella y a su evolución. Esta perspectiva fue 
acogida con moderada benevolencia gracias a que acababa de 
crearse la Comisión Bíblica en octubre 1902. La situación cambió 
enseguida. Intervino el nuncio Benedetto Lorenzelli,22 pidiendo a los 
cardenales Richard y Adolphe Perraud que una comisión teológica lo 
censurara.23 
 
“Et erit novissimus... peior priore”24  
En L'Évangile et l'Église, avisaba que no se redujera la fe 
cristiana a una etapa en la evolución moral de la humanidad. Jesús 
no es un mero modelo o un maestro moral. La fe no se reduce a ser 
una propuesta o una conclusión de una razón que se busca a sí 
misma. Por eso no debe “modernizarse el Reino de Dios anunciado 
por Jesús, dejando fuera su dimensión escatológica. Lo moderno es 
bueno, pero lo eterno es mejor, dirá Benito, el protagonista de Il 
Santo.  
La Iglesia, a lo largo de su historia, ha creído garantizar su 
autoridad y su independencia mediante el poder. Esto puede cambiar 
y debe cambiar, incluso para las personas que reconocen su 
autoridad. Debe tratar a sus fieles con procedimientos más 
adecuados con la igualdad fundamental y la dignidad personal. 
En su preocupación por lo que llamó el “régimen intelectual”, 
Loisy abogó por una flexibilidad constante en la enseñanza de la 
Iglesia, que permitiera que esas fórmulas en las que fe se expresa no 
fueran “incompatibles” con la dimensión personal de la fe, de modo 
que un católico no tenga que vivir siempre como un “menor edad 
                                            
21 1900. Das Wesen des Christentums. Era el texto de las dieciséis 
conferencias pronunciadas por Adolf Harnack ante los estudiantes en la 
Universidad de Berlín  en 1899 y 1900. En diez años tuvo setenta ediciones.  
22 Nombrado arzobispo de Lucca fue un personaje influyente. Su actitud 
autoritaria le impidió ser un arzobispo querido por su clero. Bianchi, G.  1971.“Il 
Card Benedetto Lorenzelli, nunzio apostolico a Parigi e arcivescovo di Lucca, La 
Provincia di Lucca, XI/2: 71-86. 
23 Bedeschi, Lorenzo. 1975 y 1986. “Saggio introduttivo a A. Loisy, Il 
Vangelo e la Chiesa. Intorno a un piccolo libro: 7-65. Roma: Ubaldini Editore, 
recogido en Fonti e Documenti 15: 92 y 104-109. 
24 Es una cita de Mt 12, 45. El regreso del demonio  impuso allí de donde 
había sido expulsado antes. “Así sucederá con esta generación malvada”  es la 
conclusión de la denuncia de Jesús sobre quienes no creían en Él. 
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perpetua”, que es la imagen que los teólogos protestantes tienen del 
católico.25 
Una novela describe en 1903 la crisis de fe de un seminarista. 
Gabriel Luna, el seminarista que se enrola en el ejército carlista y 
emigra con los vencidos a Francia, llega a París. Trabaja como 
corrector de pruebas en una editorial religiosa. El desprecio hacia el 
progreso,  uno de los ejes de su formación en  Toledo, choca con la 
estima que le profesan los curas franceses. Es más, “hasta notaba 
cierto encogimiento humilde en los representantes de la religión 
cuando se encaraban con las ciencias; un deseo de agradar, de no 
ser rechazados, de infundir simpatía con soluciones conciliatorias 
para que el dogma no quedase en tierra y sin asiento “en aquel tren 
de rapidísima marcha que llevaba a la Humanidad hacia el futuro con 
el vértigo de los nuevos descubrimientos”.  
La ciencia, la gran enemiga de ayer, la vencedora hoy, no 
había quedado afectada por las condenas de la Iglesia, por el fuego 
de las hogueras ni por las bochornosas abjuraciones conseguidas 
gracias a ellas.26 
El 5 de abril de 1903, el cardenal Rampolla recibió Dietrich Von 
Hügel, que, durante ocho días, con reflexión y oración se preparó 
para este encuentro. Se venía hablando de la Comisión Bíblica, sin 
que el Vaticano hubiera desmentido o autorizado la noticia sobre su 
creación.  Dijo además que creía que las personas adecuadas eran 
las mejores. Comenta Loisy que más que por propio mérito, porque 
habían quedado descartadas otras.  
En la conversación alabó la actitud de Loisy, que, desde hacía 
años, había sido atacado sin tregua. Por eso hizo notar al cardenal 
que Loisy podría verse tentado a escribir su apología, que sin duda 
afectaría al prestigio de la Santa Sede. 
La carta apostólica Vigilantiae creó el 30 de octubre de 1902 la 
Comisión Bíblica. Su objetivo era ambiguo, conocer las cuestiones 
exegéticas y cuidar de que los autores católicos, leyendo a menudo a 
los autores heterodoxos, no actuaran con independencia en sus 
juicios. Tal como se estaba perfilando su constitución y sus 
procedimientos, la Comisión debería proteger la libertad de los 
estudiosos de la Biblia, si no quería cometer el mismo error que la 
que aprobó el geocentrismo frente a Galileo. 
                                            
25 Cerezo Galán, Pedro. 2003. El mal del siglo. El conflicto entre 
Ilustración y Romanticismo en la crisis finisecular del siglo XIX: 406-407. Madrid: 
Editorial Biblioteca Nueva y Universidad de Granada.  
26 Blasco Ibáñez, Vicente. 1987. “La Catedral” (1903) Obras Completas I: 
III 956-957. Madrid:  Aguilar S.A. de Ediciones.  
  




A los pocos meses, Mignot hablaba de ella como “un frein 
Westinghouse”, inclinada a cerrar los ojos para no enterarse de lo 
que estaba pasando. Se reunía pocas veces y cada vez más sus 
miembros parecían convertirla en “un comité de théologiens 
scolastiques”. Ese  era su mal.27 
La trayectoria de la Pontificia Comisión Bíblica reclama una 
comprensión histórica, es decir, deben tenerse en cuenta las fechas 
en las que se toman sus decisiones. Este aviso, dado por Clemens 
Stock y el cardenal Joseph Ratzinger, apuntaba a la necesidad de no 
ocultar las correcciones, producidas a lo largo de cien años, y al 
ritmo en que crecían el conocimiento de la Biblia y la aceptación de 
los nuevos métodos.28 
Henri Bremond, asistente  a las Conferencias de Loisy, al 
publicarse L’Evangile et l’Église, le escribió: ahora nadie podrá 
acusarle de estar bajo influencia alemana y protestante. Hasta ahora 
las refutaciones católicas de Harnack “restaient si miserables” .29 
Cuando lo leyó, Duchesne comentó, con cierta amargura y algo 
de humor, la conclusión a la que había llegado. Había tenido en sus 
manos el ejemplar enviado al Cardenal Mathieu. Se alegraba de que 
este no hubiera leído los dos primeros capítulos, que eran los de 
mayor calado. 
Tenía suerte Loisy de que no lo entendieran. Debía alegrarse 
de ello, porque eso le salvaba de correr la misma suerte que 
Giordano Bruno.30 Cuando apareció su respuesta31, Duchesne volvió 
a recordar que se necesitaba tiempo para que pudiera ser aceptable 
esa exégesis. Creía que el catolicismo no era incompatible con la 
                                            
27 Mignot-Von Hügel, 30 de mayo 1904, 2 enero y 7 noviembre 1905 y 23 
noviembre 1906, Sardella, Louis-Pierre. 2004. Mgr. Eudoxe Irénée Mignot (1842-
1918). Un évêque français au temps du modernisme: 370-375. Paris: Cerf. 
28 Caballero García, Juan Luis. 2007. “Autobalance de una época. Las 
“respuestas” de la Pontificia Comisión Bíblica”, Anuario de Historia de la Iglesia 
XVI: 77-88. 
29 Bernard-Maître, H. 1969. “Un épisode significatif du modernisme: 
"Histoire et dogme" de Maurice Blondel d'après les papiers inédits d'Alfred Loisy 
(1897-1905)", Recherches de Science Religieuse 57: 57. 
30 Mathieu le había dicho que Loisy había sido presentado en una terna 
para obispo de Monaco. Sus otros dos compañeros también eran sospechosos 
para la Santa Sede. Carta a Loisy, Roma, 11 noviembre 1902, en Neveu, Bruno. 
1972. "Lettres de Monseigneur Duchesne, directeur de l'École Française de 
Rome à Alfred Loisy (1896-1917) et a Friedrich Von Hügel (1895-1920)", 
Mélanges de l'École Française de Rome. Moyen âge, Temps Modernes 84: 295-
296. 
    31 Autour d'un petit livre, Loisy puso en la dedicatoria del ejemplar 
enviado a Duchesne, "Et erit novissimus... peior priore". 
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crítica tal como la entendía Loisy, pero no pensaba que pudieran ser 
aceptables para la mayoría de los católicos, incluidos obispos y 
cardenales.32 
A Dietrich Von Hügel le dijo Duchesne que era un libro que se 
leía con interés. Su refutación de Harnack estaba hecha desde la 
izquierda.33 La situación era nueva. Había mucho interés por el 
cristianismo.34 Harnack, Tyrrell, Loisy, Herbert, Francesco Nobili 
Vitelleschi... y una larga lista de neo-gnósticos estaban preocupados 
de preservar su condición de cristiano, pero se empeñaban en 
colocar bajo esta etiqueta ideas que no eran conciliables con ella. 
¿Era viable su propósito? ¿Podrían esperar que la Iglesia católica 
aceptara  una exégesis de su dogma y de su Biblia tan atrevida? 
Erraban. El cristianismo que cuenta como religión es el que preside 
el Papa, el que practican gentes sin inquietud científica. Fuera de 
eso, "il n'y a que des vapeurs légères".35 
En medio de la crisis del otoño de 1902, al publicarse su 
L'Évangile e  l'Église, Loisy escribe, en tono airado, sobre quienes 
califica como “imbéciles, lâches, menteurs”. Había que aplastarlos 
como gusanos. Le habían impresionados las cartas de un dominico 
de Friburgo y de un lazarista, profesor en un seminario mayor, que 
habían sido tratados mal por sus propios institutos religiosos. 
El 17 de noviembre creía que el único camino, tal como lo 
había visto ya en sus ensayos escritos en Neuilly y no publicados, 
era un cambio de mentalidad, de espíritu. Eso suponía respetar la 
conciencia y las ideas del otro, convencerse de que los 
procedimientos deshonestos, incluso si estuvieran justificados en 
asuntos seculares, no lo estaban como medios para defender la 
verdad divina. En cuanto a los hechos, era un deber respetar la 
legitimidad de una labor de crítica histórica, que debería ser 
independiente y no sometida al control de la teología.36 
                                            
    32 Este mismo escepticismo lo mantenía respecto a la obra de Harnack, 
a pesar de que este le dijo que el mundo protestante alemán estaba preparado 
para ello. Carta a Loisy, 26 octubre 1903, ibídem: 498. 
    33 Duchesne consideraba políticamente correcto que lo nombraran 
obispo. Sabía que Loisy lo deseaba, pero dudaba que esa propuesta saliera 
adelante. 
    34 "Je suis frappé de voir tan de gens, de tant manières sans doute, mais 
avec la même prodigieuse désinvolture, les honneurs du christianisme". 
    35 Duchesne-Von Hügel, 28 noviembre 1902, en Neveu, Bruno. 1972: 
592. Volvió sobre este mismo asunto cuatro años más tarde. Ponía el ejemplo de 
Herbert. Era increíble que esperar que la Iglesia aceparía esa exégesis del 
evangelio y de su doctrina, Carta del 8 junio 1906, ibídem: 594. 
36 Loisy, Alfred. 1931.Mémoires pour servir à l’histoire religieuse de notre 
temps II:    158-159.Paris, Émile Nourry.  
  




Loisy expuso al Cardenal Mathieu su postura. Le afectaba 
sobre todo la mención al P. Vigouroux. En Roma era considerado 
una persona “rassurant”.  Quería dejar claro a su  posible protector 
que jamás se había preocupado por ser una persona que crea 
seguridades. Se conformaba con ser honesto. Eso le obligaba a ser 
leal con las instituciones a las que en esos momentos servía, la 
Iglesia y La Sorbonne. 
Para actuar así tenía una razón: la grave situación del 
catolicismo exigía a un sabio o a un apologista, que se respetara, no 
subordinar, al exponer sus conclusiones, la sinceridad a su interés 
personal. “La manque de sincérité qui caractérise l’apologétique 
douée de l’imprimatur est justement ce qui révolte les esprits 
cultivés”.37 
 
Una obra de esperanza y de vida 
Denunció Loisy a quienes querían o no podían imaginarse el 
presente y el futuro del catolicismo sino como la forma inmóvil y 
convencional de un pasado que jamás existió. Imaginaban que, al 
celebrar los funerales de la vieja exégesis, se llevaba a la tumba a 
Cristo y a su Evangelio, la Iglesia y su autoridad, el dogma y su 
verdad, toda la teología, con los sacramentos y todo el culto católico. 
Lejos de ser una obra de escepticismo o de muerte, L'Évangile 
et l'Église era una obra de esperanza y de vida. Apenas echaba una 
mirada hacia aquello que desaparecía: la falsa apologética, las vidas 
de Nuestro Señor, que no son historias de Jesús, la Iglesia política, 
la superstición de la fórmula, el mecanismo ritualista. Su escrito era, 
pese a la aridez de su estilo didáctico, un homenaje a Cristo-Dios y a 
la Iglesia cuerpo viviente del Cristo inmortal.38 
El conflicto del modernismo, tal como lo resume Albert Houtin, 
dice Félix Sartiaux, parecía un conflicto entre una ortodoxia rígida y 
un catolicismo más dúctil. Los liberales, entre los que había 
modernistas, querían ensanchar la doctrina, reconocer un desarrollo 
o una evolución en los dogmas, manteniendo la línea trazada por los 
Concilios, que no querían traspasar. 
Vivía la Iglesia una etapa intransigente, dubitativa en tiempos 
de León XIII, que será implacable en la época de Pío X. Existía una 
opinión que simpatizaba con quienes se oponían a esa cerrazón. 
Loisy era otra cosa. No admitía límites en la crítica histórica. La 
Biblia, un libro escrito por hombres y para los hombres, estaba 
sometido a las mismas condiciones que todo texto humano. La lógica 
                                            
37  Ibídem:164.  
38 Autour d'un petit libre, 20-22. 
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le hubiera llevado a manifestar todo su pensamiento y abandonar la 
Iglesia y dejar su sacerdocio. No lo hizo. Se lanzó a una estrategia, 
que dura hasta 1908. Se ganó simpatías en todas partes. 
Ocultamente, lanzó sus torpedos contra la inspiración y la inerrancia 
de la Biblia. Evolucionó su conocimiento de la Biblia. Su posición 
estaba fijada ya en 1885: eran incompatibles la ciencia y la fe. 
¿Era una estrategia o un rasgo de su personalidad? Felix 
Sartiaux recuerda que repugnaba a Loisy romper con las tradiciones. 
Buscaba siempre entre los extremos una posición intermedia. Era 
conservador, más por voluntad que por temperamento. Había sido 
arrastrado por su espíritu a entrar en la corriente de su siglo. Desde 
el punto de vista intelectual, consciente de los límites en que se 
movía su investigación, fue un erudito sagaz, minucioso, inteligente y 
fino. Sus obras permanecerán 
 
"comme un des meilleurs répertoires de l'exégèse contemporaine, un 
commentaire judicieux, souvent pénétrant qui, par la moyenne des 
opinions qu'il résume, mettra les esprits en garde contre des jugements 
précipités et de entreprises prématurées".39 
 
Loisy volvió, durante 20 años, sobre la reacción que provocó 
L'Évangile et l'Église. Insistió en el carácter limitado de su texto y en 
la honestidad de su intento, la claridad y moderación de su lenguaje 
y la falta de preparación de sus lectores. 
La sospecha de mistificación le dolía especialmente. La atribuía 
a la mala voluntad de unos, a la impotencia de otros para no 
confundir su estado de ánimo con el estado de las cuestiones. Había 
tocado al Nuevo Testamento, a la persona de Jesús, a los 
fundamentos del cristianismo. Cada uno veía dispararse la alarma en 
sus convicciones más íntimas y se veía incitado a definirse.40 
En un capítulo inédito de L'Évangile et l'Église, Loisy fija las 
relaciones entre historia y teología en tres postulados: el teológico, el 
mesiánico y el eclesiástico. El  teológico sostiene que las ideas 
religiosas fundamentales, empezando por la de Dios, han sido 
invariables, al menos en una parte escogida de la humanidad, desde 
el origen del mundo hasta hoy. El mesiánico mantiene que Jesús y la 
Iglesia han sido objeto de las predicciones formales y claras del 
Antiguo Testamento. El eclesiástico establece que la Iglesia, en los 
                                            
39 Houtin, Albert et Sartiaux, Félix. 1960. Alfred Loisy. Sa vie, Son œuvre: 
295, 223-224 y 298, manuscrit annoté et publié avec une bibliographie Loisy et 
un index bio-bibliographique par Émile Poulat. Paris: Éditions du Centre National 
de la Recherche Scientifique. 
40 Poulat, Emile. 1962. Histoire, dogme et critique dans la crise 
moderniste : 124 y 515. Tournai: Casterman. 
  




grados fundamentales de su jerarquía, en sus dogmas 
fundamentales y en sus sacramentos es creación directa de Cristo 
 
"Or ces trois postulats, sur lesquels repose tout l'édifice de la 
croyance catholique, ne sont pas seulement indémontrables, ils sont 
démontrés faux par l'histoire".41 
 
Esta conclusión de la crítica sitúa la adhesión de la fe en el 
ámbito una de la libertad. Creer es una decisión. Eso no podrían 
aceptarlo quienes creían que la libertad nada tiene que ver con la 
independencia y no aceptaban reserva alguna respecto a la 
autoridad de la Iglesia en esa materia. 
En su respuesta a Harnack, Loisy dijo que iba a proceder como 
historiador y no como teólogo. Eran dos campos diferentes. Será 
este uno de los consensos de los modernistas. Pedían autonomía 
para el primero. Por eso examinarán los textos históricos dejando a 
un lado las enseñanzas de la Iglesia y la teología católica. 
Cuando la historia prueba más bien que “tout a changé, et n’a 
pas cessé de changer”, lo que permanece “procède de l’impulsion 
donné par le Christ, s’inspire de son esprit, sert le même idéal et la 
même espérance”. Eso implica que los dogmas de la Iglesia, incluso 
eso que Harnack considera lo invariable de la Iglesia, la filiación 
divina de Jesús, no son verdades caídas del cielo y guardadas tal 
como fueron recibidas en ese momento por la tradición. “L’historien y 
voit l’interprétation  des faits religieux, acquise par un laborieux effort 
de la pensée théologique”.42 
Si se descalificaba a Loisy públicamente, se produciría un 
inmenso escándalo entre los disidentes, a los que su posición y sus 
escritos invitaban a regresar, por el único camino que era ahora 
posible. Supondrían, dentro de la Iglesia, el hundimiento de la 
vanguardia científica, tan cruelmente puesta bajo sospecha a priori. 
El resultado sería que el clero se lanzase, con una violencia 
aún más apasionada, porque aparecería a sus ojos como más santa, 
a una piedad medieval, obstinadamente cerrada a los ecos de fuera, 
a cualquier movimiento del espíritu de este tiempo, guardando con 
un celo feroz, el depósito secular de una fe, confiado para ser 
transmitida. Sería regresar a la política practicada desde hacía 
doscientos años. 
                                            
    41 ibídem: 117-118. 
42  Un resumen de la posición de Loisy, Borràs i Feliu, Antoni. 1974. 
“Filosofía-teologia en el planteig modernista”, Analecta Sacra Tarraconensia  
XLIV/1: 170-179.  
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El impulso permanente a la renovación, a seguir creciendo en 
el deseo de unión con el Creador, había encontrado su expresión en 
la humanidad de Jesús. Con Él, ha llegado la edad del hombre. Los 
cristianos en su fase histórica adulta, han superado la ilusión de una 
Parusía inmediata y sensible en el orden de las realidades 
espirituales y morales. La Iglesia debe purificarse de las ideas 
judaizantes sobre el Reino de Dios. 
En lugar de defender las instituciones eclesiásticas, las 
prebendas, todo lo que sirve para instalar la sociedad religiosa en la 
tierra como una morada permanente y definitiva, precisaba 
esforzarse para perpetuar el espíritu de desprendimiento. 
Los cristianos deben convencerse de que no reinarán ni harán 
reinar a Cristo salvo que, en la libertad reconquistada o en el triunfo 
obtenido, se muestren humildes, pobres, pequeños, discretos, 
servidores, temblorosos más que bajo la opresión de la más dura 
persecución. 
Hasta que los católicos no encuentren en sí mismos los frenos 
más poderosos para obligarse a ser tolerantes, respetuosos, 
caritativos, sus imposibles pretensiones se unirán contra ellos. Jesús 
siempre se retirará cuando quieran hacerlo un rey de este mundo.43 
Una de las hipótesis sobre el origen de la condena de Loisy fue 
una reunión en la nunciatura de París. Aubert se inclina por atribuirla 
al cardenal Adolphe Perraud, obispo de Autun desde 1884. Fue 
superior general del Oratorio en Francia. Pasaba por ser una 
persona culta44. Fue en este caso "le plus zélé" de los obispos 
preocupados por las nuevas ideas y por la acogida que tuvo el libro 
de Loisy el año anterior. 
Se encargó el nuncio de reclutar adhesiones de los obispos a 
la condena del Cardenal de París. No tuvo mucho éxito. 
Respondieron a un indicación siete, entre ellos el cardenal Adolphe 
Perraud, y algunos más, ero de manera indirecta. 
Se le condenaba por haber sido  publicado sin el imprimatur y 
porque su contenido podía turbar gravemente la fe de los fieles en 
los dogmas fundamentales y en la enseñanza católica, entre ellos la 
autoridad divina de la Escritura, la divinidad de Jesucristo, su ciencia 
                                            
43 Johannes Wherlé-Blondel, 4, 5 y 6 enero 1903, en Marlé, René, 1960. 
Introducción a Au coeur de la crise moderniste. Le dossier inédit d'une 
controverse: 62 y 54. Lettres de Maurice Blondel, Henri Bremond, Fr. Von Hügel, 
Alfred Loisy..., présentées par... Paris: Éditions Aubier-Montaigne.  
    44 Subraya Aubert, junto a sus buenas cualidades, su preocupación por 
mantener su reputación como persona entregada al "apostolado de la ciencia". 
Desconfiaba de las ideas nuevas.. Un perfil crítico de Adolphe Perraud, Houtin, 
Albert. 1908. Évêques et diocèses, Ière. série: 5-42. Paris: Émile Nourry.  
  




infalible, el valor redentor de su muerte, la resurrección, la eucaristía 
y la institución divina del papado y del episcopado. 45 
Examinando lo sucedido con él, Loisy quiso dejar claro que la 
polémica modernista y el escándalo reprochado a sus escritos, 
procedían del fracaso de quienes trataron de refutarlos, recurriendo 
en muchos casos a injurias e insinuaciones calumniosas. Ellos 
atrajeron la atención de gentes que jamás habrían leído dos líneas 
sobre el derrumbamiento de la vieja teología. Habían vociferado que 
aquellos libros negaban la divinidad de Jesucristo y la autoridad de la 
Iglesia. Con sus antologías de citas para refutarlos, habían 
introducido su contenido entre el clero. 
Esa falta de honradez en la controversia, a través de los 
diarios, llevó a la opinión los problemas que sólo preocupaba 
entonces a unos pocos creyentes instruidos. Si esto, la crisis 
modernista hubiera sido menos violenta y peligrosa para la Iglesia y 
quizás ni se hubiera producido. Fue este el único punto que suprimió 
en su carta dirigida al Cardenal Richard el 5 de febrero, el mismo día 
en que escribió también a Von Hügel, resumiendo su situación: “Le 
pauvre petit volume  [L'Évangile e  l'Église] a fait de moi l’homme plus 
diffamé de France” 46. 
Cuando León XIII conoció el decreto del Cardenal Richard del 
17 de enero de 1903, le alarmaron las doctrinas peligrosas que en él 
se denunciaban. Ordenó a la Congregación del Índice  que 
examinara algún libro de Loisy. Cuando le presentaron el decreto, el 
Papa se negó a firmarlo. Dejó que la cuestión la resolviera su 
sucesor. Baudrillart dijo en 1909 que esa postura se debió a las 
presiones que hubo en Roma. Jamás ofreció las pruebas que 
anunció poseer.47 
 
Neutralidad seductora o infalible empirismo 
En marcha la "Società Internazionale di Studi Francescani", la 
Santa Sede el 20 de enero de 1903 tomó posición frente a ella a 
causa del interconfesionalismo y de su justificación de la neutralidad 
de la ciencia. 
 
"La neutralità è una sirena come in questo fatto così in molti altri. 
Se si alllargasse lo studio -tendenzioso per parte dei nostri avversarii di 
fede e di azione cristiana- di andare in cerca di terreni neutri a prima vista, 
                                            
45 Aubert, Roger. 1961. "Aux origines de la réactions antimoderniste. Deux 
Documents inédits", Ephemerides Theologicae Lovanienses XXXVII: 558, 562-
563, 569 y 567. 
46   Loisy, Alfred.1931: 189, 208 y 215.  
47 Aubert, Roger. 1961 :570. 
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potrebbe a breve scadenza, sorgere un gravissimo pericolo e rientrebbero 
con facilità per la finestra certe velleità fugate autorevolmente per la porta, 
dall'edificio tutto di un pezzo, confessionale, rigido nella sostanza 




Los campos estaban bien definidos, también en la ciencia. En 
un lado, la ciencia católica, que no se opone a descubrimientos, 
teorías, progresos razonables. En el otro, la ciencia que trata de 
destruir la sustancia misma de la fe, de trabar las obras, las 
empresas y todas las maravillas que de ella brotan.49 
Por eso había que estar vigilantes y con la vista hacia atrás. 
Once años después de haber publicado su crítica a L’Évangile et 
l’Église, Léonce de Grandmaison tuvo que recordar lo que escrito 
entonces, porque L’Unità Cattolica,50 de Florencia, le acusaba de 
haber sido suave con Loisy. En su carta a Alessandro Cavallanti, 
director del periódico, escrita  el 12 de diciembre de 1913, lo 
resumía: Loisy se inspiraba en el panteísmo inmanentista de Hegel. 
El Cristo que aparecía en el libro no era el de la teología y, por tanto, 
el de la historia.  Recordaba que esa postura coincidía con la que en 
1907 sancionó la Pascendi Dominici Gregis.51 Parece que el P. 
Grandmaison olvidaba un detalle. 
En medio de un clima que Loisy sentía como difamador y de 
rencor y hasta de odio, Léonce Grandmaison publicó el 20 de enero 
de 1903 en Études, un artículo “sensé, modéré, nullement flatteur”, 
con un tono muy digno. Era una persona honesta, con la cual Loisy 
creía posible discutir. No escribió para escudar la condena del 
Cardenal Richard. Se notaba al final un cambio de tono,  pero esa 
parte fue redactada por el P. Brucker, el director de la revista.52 
Publicada la condena de Loisy, Maurice Blondel, a los tres 
días, , el 20 de enero de 1903, escribe a Wehrlé y se pregunta si la 
investigación científica libre es imposible en la Iglesia porque los 
                                            
48 I. "I pericoli di certa neutralità", L'Ossservatore Romano, 20 gennaio 
1903, 1. 
 
49 Cit. por  Sandro G. Franchini, Sandro G. 1997. "Nuovi documenti sugli 
esordi della Società Intenazional di Studi Franciscani fondata da Paul Sabatier", 
Rivista di Storia della Chiesa in Italia 5: 84. 
50 Sobre el catolicismo intransigente, Bedeschi, Lorenzo. 1971 y 1986. 
“Nuovi documenti per la Storia del  modernismo. De Töth e Cavallanti alla 
direzione dell’Unità Cattolica”, Nuova Rivista Storica LV/1-2: 90-132, recogido  
Fonti e Documenti 15: 413-446. 
51 Bedeschi, Lorenzo. 1971. “Metodi antimodernisti italiano denunciati da 
Delehaye e Grandmaison”, Rivista di Storia e Letteratura Ecclesiastica  VII/2: 
297-198. 
52  Loisy, Alfred. 1931:198.  
  




incompetentes detentan la autoridad. Cree que la fuerza del Espíritu 
recoge a quienes los fariseos  impiden entrar.  
El 28 de febrero, cuando espera aún a conocer el documento 
del Santo Oficio, Blondel escribe a Loisy. Le recuerda que había 
hablado del infalible empirismo de la Iglesia que acierta cuando la 
razón parece decir lo contrario a ella. Había dado ejemplo, 
aceptando las medidas tomadas contra él, pues la disciplina es una 
necesidad social y hay que aceptar siempre las decisiones de la 
autoridad. Más allá de estas consideraciones y consejos deseaba 
manifestarle su simpatía, asegurarle su oración y darle un testimonio 
de afecto. 
Unas semanas más tarde, el 28 de febrero, le decía: 
 
“Pour votre paix, pour le bien de votre œuvre qui ne peut avoir de 
fécondité que dans l’Église, pour tous ceux qui vous sont invisiblement 
attachés par les liens intellectuels et spirituels les plus forts, combien il est 
désirable que vous consentiez fut-ce à l’héroïsme de l’abnégation” .53 
 
Una de las noticias de esos días de febrero fue que el libro lo 
había leído Giuseppe Sarto, Patriarca de Venecia. A Salvatore 
Minocchi le dijo “el arcipreste” de San Marcos de Venecia que el 
Patriarca quedó satisfecho de su lectura, aunque creía que algunos 
pasajes eran oscuros.54 
La condena se retrasó por el informe del P. Enrico Gismondi, 
jesuita. El asunto estaba en el Santo Oficio, por eso cuando 
Lagrange pidió que la Comisión Bíblica lo desvinculara de inmediato 
y de forma clara de la posición de Loisy, nadie dijo nada. Lo 
recordaba Lagrange en una carta al jesuita Léonce Grandmaison el 9 
de febrero de 1924.55 
Las conferencias en Toulouse, que se publicaron como La 
Méthode historique estaban en las antípodas de Loisy, aunque las 
semejanzas en el uso del método eran innegables. Tuvo cuidado el 
P. Lagrange en destacar las diferencias, porque juzgaba que el texto 
de Loisy ponía la fe en peligro, Incluso destacando las circunstancias 
                                            
53 Bernard-Maître, H. 1969. “Un épisode significatif du modernisme: 
"Histoire et dogme" de Maurice Blondel d'après les papiers inédits d'Alfred Loisy 
(1897-1905)", Recherches de Science Religieuse 57: 63, 69, 71. El de 2 de 
marzo había escrito a Wehrlé: vivimos una crisis tan compleja y peligrosa que 
pone en crisis las grandes amistades, ibídem: 68. 
54 Loisy corrige a Minocchi, diciendo que el arcipreste debe ser el 
patriarca. No hay que olvidar que  Giuseppe Sarto era aficionado a la exégesis. 
Le hubiera gustado dedicarse a ella. Loisy, Alfred. 1931: 226.  
55 Montagnes, Bernard. 2004. Marie-Joseph Lagrange. Une biographie 
critique : 428. Paris: Cerf-Histoire. 
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atenuantes, tenía un vicio radical. Jesús quedaba como un 
iluminado. Hay que mantenerlo como Dios, porque toda religión es 
deiforme. La respuesta a Harnack suponía un cambio en Loisy. 
Hasta entonces había actuado con rectitud, ahora, dice Lagrange, 
“me paraît peu franc dans cette aventure”.56 
¿Cómo resumir el libro? Esta es la tesis: la Iglesia es el 
evangelio continuado. El desarrollo cristiano no es exterior ni ajeno al 
Evangelio.  Eso puede probarse históricamente, dejando a un lado el 
carácter divino del evangelio y de la Iglesia. Harnack admitía la 
inspiración divina del Evangelio. Loisy probaba que la Iglesia es el 
Evangelio. Eso conduciría, en la lógica de Harnack, a probar la 
divinidad de la Iglesia. 
Loisy había escrito esta respuesta, porque nadie lo había 
hecho antes. Habían pasado 3 años. Anunciaba: en otra ocasión 
dejaré la tarea a los ortodoxos. Creía que el libro no negaba dogma 
alguno. Sí se planteaba en él la necesidad de renovar toda la 
enseñanza teológica desde el punto de vista de la historia, "pour la 
rendre positivement plus vrai et, au point de vue philosophique, pour 
la rendre théoriquement plus intelligible". Esta tarea, confesaba el 11 
de febrero de 1903, supera mi capacidad. Nadie debería reprocharle 
no haberla hecho.57 
                                            
56 Ibídem: 196. El conflicto con el jesuita Alphonse Delattre, ibídem: 197-
201, 203-209 y 319-321. 







16. UN CONCIERTO DE PERSONAS HONESTAS 
 
Uno de los rasgos de la crisis modernista fue la sensación que 
experimentaron los que la vivieron al ver enfrentado el catolicismo 
con los avances de la ciencia. ¿Resistiría los asaltos de la crítica? Si 
se retrasaba el solucionar las dificultades planteadas, ¿se 
derrumbaría? 
Responder a esta situación inspiró la respuesta de Loisy a 
Harnarck. El debate que hubo entre ellos acaba con una de las 
acusaciones más graves lanzadas contra los modernistas. 
Coincidiendo en este terreno del desafío lanzado a la fe, tienen 
divergencias que revelan que no se trataba de maniobras de un 
partido, sino del esfuerzo concertado de unas personas convencidas 
de que los valores más esenciales de su fe estaban en juego. 
Trataban de defenderlos con todos los medios a su alcance, 
especialmente con sus saberes, muchos de los cuales no eran 
teológicos.1 
No se trataba de negar la necesidad de una metafísica. 
Reivindicaba solo la autonomía para hacer la crítica de los hechos y 
de los textos, de modo que la historia pudiera construirse sobre una 
base sólida. Eso lo enfrentaba a quienes creían saberlo todo antes 
de examinar nada. Con esa conducta y esa actitud, la teología obliga 
"à se barricader contre elle... de s'enfermer soi-même dans le champ 
qu'on a dérobé à sa surveillance tyrannique".2 
Escribió el 12 de febrero Antonio Fogazzaro a Gallarati Scotti. 
La visita de Bremond y la lectura de Tyrrell le habían ayudado a mirar 
con serenidad las diferencias por motivos religiosos y las dificultades 
personales en su vida religiosa.  Le ayudaban a respetar a los otros. 
Los católicos “reformadores” tenían problemas con los otros 
creyentes, por eso “abbiamo bisogno di mansuetudine se vogliamo 
guadagnarne al meno alcuno”. Esta reflexión era pertinente. Había 
terminado esos días el segundo capítulo de Il Santo:  el relato del 
encuentro en la casa de Juan Selva en Subiaco. 
Estuvo en 1903 Fogazzaro en Santa Escolástica, Subiaco. 
Buscaba inspiración para su novela. Desde allí, en la soledad, sintió 
que su ánimo se fortalecía. Pero en esta ocasión más que otras 
                                            
1 Marlé, René, 1960. introducción a Au coeur de la crise moderniste. Le 
dossier inédit d'une controverse: 11-12. Lettres de Maurice Blondel, Henri 
Bremond, Fr. Von Hügel, Alfred Loisy..., présentées par... Paris: Éditions Aubier-
Montaigne. 
 2 La postura de Blondel sobre L'Évangile et l'Église y su diálogo epistolar 
con Loisy, ibídem: 48-69 y 70-113 
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veces sabía que la guerra moderna no se hace con fortalezas, dicho 
sea con admiración y respeto a quienes construyeron en aquellas 
rocas. “E infatti le vocazioni si vanno facendo sempre più care”.3 
  
Un control absurdo 
El 5 de febrero de 1903 Loisy manifestó al Cardenal su 
sumisión disciplinar. El 22 de febrero tenía redactado su Autour d'un 
petit livre, pero aún no en forma de cartas. 
La situación era muy complicada. Estaban en juego muchas 
cosas. No cabía una paz, que no respetarían ni la autoridad, ni los   
defensores de la tradición, ni lo críticos. Dietrich Von Hügel parecía 
indicar a Loisy que había que detenerse. Más allá, se traspasaba la 
moderación y se faltaba a la verdad. Le aconsejó que hiciera una 
edición de sus escritos con el imprimatur. No lo sentía así Loisy. La 
autoridad eclesiástica debía someter a su autorización los libros 
litúrgicos, los libros de piedad, los manuales para la enseñanza en 
los seminarios. Para los otros bastaba que se reservara el derecho 
de censurarlos llegado el caso. 
No era un idealista ni un  rebelde. Sabía que Roma “n’admet 
aucune limitation dans son absolutisme ; c’est le principe même de 
son contrôle qui est absurde”. No podía modificarse eso, porque esa 
decisión le obligaba a cambiar todo el sistema. Rechazó un viaje a 
Roma, bromeando4 y dejando para más adelante su apología. 
Esos días, como ya apuntó el 13 de noviembre, estaba 
vitalmente en otro ámbito. En la segunda mitad de febrero recibió 
una carta extensa de Blondel. Su demanda de autonomía para la 
crítica histórica, además de un asunto científico, era un camino 
elegido para entender el cristianismo: 
 
“Je vous avoue qu’un miracle  me paraît plus grande que ne le 
serait la conscience d’un Deus-homo, c’est l’invention, très rapide, en 
somme, des idées et des textes que vous estimez interprétatifs et fictifs, 
s’il n’y a pas dessous une réalité agissante, qui en explique la nouveauté 
prodigieuse, la portée déconcertante, la convergence malgré la diversités 
de ses origines, la plasticité indéfinie dans la précision la plus belle” .5 
                                            
3 Había tomado muchas notas y regresaba impresionado con los monjes, 
el Valle de Aniane, Ienne.  Fogazzaro- Bonomelli y Fogazzaro-Gallarati Scotti, 
ambas 19 junio 1903, Fogazzaro, Antonio. 1940. Lettere  Scelte: 462, 508, 509 y 
504, a cura di Tomasso Gallarati Scotti. Milano:  Alberto Mondadori. 
4 “Mes tours ne sont pas en sûreté qu’à Bellevue. Si je venais a mourir à 
Rome, tout le monde croirait qu’on m’y a aidé et je ne pourrais pas protester 
contre cette calomnie”. 
5  Alfred Loisy-Maurice Blondel, 27 febrero 1903,  Loisy, Alfred. 1931: 220-
228.  
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Para complicar su situación, los que Loisy llamaba “teólogos 
laicos” de la Sorbonne estaban dispuestos a no renovar su contrato 
para el curso 1903-1904, tras haber aceptado la condena de 
L'Évangile e  l'Église.  Entonces, una nueva carta de Mignot lo 
decidió a escribir su Autour d'un petit livre, ahora en forma epistolar. 
Dudó a mitad de abril sobre la conveniencia de publicarlo.  
Hubo dos hechos nuevos. Se enteró a mitad de junio de que en 
Roma no habían condenado su libro, esperando que dejara de 
publicar. Si no lo hacía, condenarían todos sus escritos. La edición 
alemana saldría en octubre. Había decidido defender su libertad 
científica. Esperar no le beneficiaba. ¿Por qué hacerlo? ¿Para qué? 
Tenía Loisy decidido ya a finales de junio publicar Autour d'un 
petit livre, las cartas en las que defendía su L'Évangile e  l'Église, del 
que estaba preparando una segunda edición ampliada. La idea 
central: hay una diferencia de perspectiva entre teología e historia.  
Era esta su prioridad. Había decidido “maintenir coûte que coûte ma 
liberté scientifique, e il va sans dire que je ne croyais pouvoir la 
maintenir autrement qu’en m’en servant”.6 
Autour d'un petit livre era una apología de L'Évangile e  l'Église.  
Por eso en el prólogo afirma: “La première condition du travail 
scientifique est la liberté. La premier devoir du savant, catholique ou 
non, es la sincérité”.  Era todo un gesto. Esos mismos días, Félix 
Klein, atacado por la Vérité Française, defendió su ortodoxia, 
diciendo que sólo respiraban sus escritos “la pure doctrine et l’amour 
de l’Église”. 
La cuestión básica era si el pensamiento humano era, 
esencialmente, relativo y el lenguaje humano era, por naturaleza, 
simbólico.  Cuando el libro estaba concluido, había un nuevo Papa.7 
Era consciente de que la parte más arriesgada de su Autour 
d'un petit livre era la quinta carta sobre el fundamento de la autoridad 
en la Iglesia. La dirigió a Félix Klein, que personificaba al apologista 
católico. Pocos días antes, había pronunciado unas conferencias 
sobre el fenómeno religioso. Hubo de sustituir ese fenómeno por 
hecho. Benedetto Lorenzelli creía que la religión era “pura realidad”. 
Detrás de ese cambio, hubo una intervención León XIII al Cardenal 
Francesco de Paula Satolli, prefecto de la Congregación de los 
Estudios. Se ordenó la destitución inmediata del Rector del 
Seminario del Instituto Católico y la del profesor Félix Klein. El 
Cardenal François Richard y el P. Lebas, Superior de la Compagnie 
                                            
6  Ibídem: 246-248.  
7  Ibídem: 189, 220-258.  
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de Saint-Sulpice, aconsejado por Pietro Gasparri, dejaron en un 
cajón “cet ordre insensé” . 
Félix Klein era un ortodoxo, inofensivamente liberal, una 
persona de un buen estilo. En la carta de Loisy se atribuía la 
fundación de la Iglesia al Cristo resucitado. Ha nacido de la fe en Él. 
La autoridad en la Iglesia, como en cualquier otra institución, es una 
función de educación cultural, no un poder absoluto y dominador. Era 
un servicio y sólo eso. Lo aplicable a una sociedad rectamente 
ordenada, valía también para la Iglesia. Hasta ahora parecía 
ocuparse casi exclusivamente de su autoridad. En adelante, debería 
hacerlo del derecho del cristiano. 
Después de diecinueve siglos de cristianismo se había llegado 
a la primacía de la sede de Roma y a la infalibilidad del Papa. Esta 
evolución se justificaba si permitía al Sucesor de Pedro hacer más 
fáciles y con mayor prontitud las reformas y todos los progresos que 
exigían los tiempos. Ese cúmulo de poder no puede subsistir salvo 
como órgano para atender las aspiraciones de los creyentes. Eso 
significaba descentralizarse, hacerse todo para todos, en lugar de 
querer absorber todo.8 
Consideraba Dietrich Von Hügel  que L'Évangile e  l'Église  
había puesto en circulación entre el público y los críticos sinceros las 
ideas necesarias para los siguientes cincuenta años. Su autor 
pagaba con sus sufrimientos esta gran labor. Pedía la bendición de 
Dios sobre Loisy. 
En este un punto disentían los dos amigos. Loisy era 
especialmente sensible al “l’aveuglement des théologiens”. Eso les 
daba una seguridad, que no tenían, hasta ante las censuras de la 
Iglesia. Para quienes la sufrían y hasta para la Iglesia misma, esa 
persecución tan encarnizada, “les travailleurs de l’intelligence” debían 
considerarla una fuente de bienes más valiosos que la posesión de la 
verdad. Esos bienes no eran fácil ni definirlos ni constatarlos. Lo más 
evidente era que no desconcertaban la inteligencia de Von Hügel ni 
el fanatismo ni las más absurdas exigencias de la ilimitada autoridad 
de Roma.  
Páginas adelante, Loisy señala que en diciembre de 1902, E. J. 
Dillon publicó “Catholicism versus ultramontanism”, Contemporary 
Review, una severa crítica del sistema ultramontano. Señalaba los 
abusos cometidos por él y la impotencia de personas sensatas, como 
Mignot, ante él. El catolicismo se iba centralizando más y más en 
Roma. La religión pasaba a segundo plano y se ponía al servicio de 
                                            
8 Una alusión en esta carta a los paseos que Loisy y Klein hacían por  le 
 Bois de Meudon comprometió  al profesor del Institut Catholique. Loisy, Alfred. 
1931: 252-254.  
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la política, tratando de unir la democracia al carro del absolutismo 
pontificio. 
Esos días Loisy especialmente sensible a toda la operación 
para condenarlo, citaba a M.-J. Lagrange y a quienes se habían 
inventado que León XIII lo había recibido en audiencia.9 
Respondiendo a una carta de Maurice Blondel, del 15 de 
febrero, Loisy explica sumariamente las relaciones teología-crítica. 
Se supone que el cristianismo es trascendentemente verdadero en 
su sustancia teológica, entonces lo que hay que hacer es explicar los 
textos. De ese modo se vuelve, al revés, lo que ha de hacer la crítica, 
cuya tarea es examinar si las conclusiones teológica son fieles a 
ellos.10 
Mignot afirmaba que la verdad está más del lado de los críticos 
sabios y moderados. El mundo intelectual iba en esa dirección. Los 
católicos continuaban siendo “géocentristes”, ya no en astronomía, 
pero sí en otras muchas cosas, por eso los intelectuales y las 
personas cultas daban la espalda a la Iglesia. 
 
“M. Loisy inquiète bien des esprits, j’en conviens, mais si, au lieu 
d’agir avec lui comme on l’a fait, on lui avait témoigné plus de confiance, 
on l’aurait rendu rassurant; on l’aurait amené à défendre les Saints Livres 
contre les rationalistes, on en aurait fait un remarquable apologiste. Hélas, 
au lieu du compelle intrare, il semble que le devise soit compelle exire”.11 
 
  
El asunto en Roma    
L'Évangile et l'Église preocupó seriamente al nuncio. Su autor, 
Alfred Loisy, tenía ascendiente entre el clero joven. Pensó Lorenzelli 
solicitar la condena formal del libro. Había escándalo o sorpresa 
entre los católicos por el silencio de Roma. Loisy continuaba 
exponiendo sus teorías en sus clases de la Sorbona. Los más 
sensatos e instruidos eclesiásticos opinaban que la Santa Sede 
debía pronunciarse. No era suficiente la condena hecha por el 
arzobispo de París. 
Era seguro que Loisy y sus seguidores negarían que su libro 
tuviera errores, solo exponía teorías atrevidas, no aptas para ser 
oídas por los fieles. Esa precisión aconsejaba una condena por 
                                            
9  Alfred Loisy-Maurice Blondel, 27 febrero 1903, Loisy, Alfred. Mémoires 
pour servir à l'histoire religieuse de notre temps. II (1900-1908): 222-224 y 235-
236. Paris: Émile Nourry. 
10  Ibídem: 228.  
11 Mignot-Lucien Lacroix, 17 marzo 1903, Sardella, Louis-Pierre. 2004. 
Mgr. Eudoxe Irénée Mignot (1842-1918). Un évêque français au temps du 
modernisme: 391 Paris: Cerf. 
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medio de una Carta Apostólica, en la que se recogieran las 
afirmaciones condenadas.12 La exégesis de Loisy contradecía la letra 
y el espíritu del Evangelio, la tradición de los Santos Padres y las 
definiciones de los Concilios. Eran radicalmente subversivas.13 
No era prudente dejar pasar el tiempo. Ni podía esperarse una 
retractación voluntaria de quien proseguía profundizando esas ideas 
y difundiéndolas. Ni era previsible que la condena trajese mayores 
males. El único riesgo era la posible apostasía pública de Loisy y que 
le siguiera algún sacerdote. En cambio, una posición clara por parte 
del Papa sacaría de la perplejidad a muchos, profesores y alumnos, 
aún indecisos y a quienes la inhibición podría inclinar al lado 
equivocado.14 
El nuncio había ido demasiado lejos. Examinado el libro de 
Loisy en Roma, incluso por parte de algunos jesuitas, " non si è 
riscontrata però una formale proposizione, nella quale possa cadere 
una tassativa condanna ".15 
Las cosas cambiaron semanas más tarde. Una de las 
previsiones de Loisy no se cumplieron. Días después de la muerte de 
León XIII, Loisy recordaba que Minocchi había dicho que el Cardenal 
Sarto había leído el libro. Era un papable. ¿Le daba eso seguridad a 
Loisy, Alfred. ? “Mais le Pape pourrait condamner ce que le cardinal 
a trouvé inoffensif”.16  
El 5 de octubre, el obispo de Autun, Cardenal Adolphe Perraud, 
había dicho que Autour d'un petit livre era “une aggravation 
audacieuse des thèses précédemment soutenues”. Loisy le había 
                                            
12 El nuncio enumeraba estas verdades atacadas por Loisy: la filiación 
divina de Jesús y su divinidad, insistiendo en que Jesús no tenía más que una 
personalidad divina, l fundación de la Iglesia por Cristo, la diferencia establecida 
también por Cristo entre Iglesia triunfante e Iglesia militantes, el carácter 
expiatorio de su muerte y la naturaleza divina de los dogmas católicos, la 
institución del primado de jurisdicción de Pedro y la verdadera razón por la cual 
el obispo de Roma es su verdadero sucesor, a institución divina de los 
sacramentos y su eficacia ex opere operato... El nuncio insistía en el adjetivo 
"inmediato" para referirse a la fundación de las instituciones de la Iglesia por 
Cristo. 
13 "Trattandosi di tutto un sistema e di una scuola, che snatura e sovverte 
il cattolicismo intero, è desiderabile che la sua condanna rivesta il carattere più 
solenne e magistrale, onde sia più efficace e durevole". 
14 1748 Benedetto Lorenzelli-Rampolla, París 22 de junio de 1903, ASV 
Segr.Stato  82 (1908) 8 114-117. 
15 1015 Rampolla-Lorenzelli, 28 de junio, ibídem: 118. 
16  La persona tenía importancia, pero “il faut compter avec la machine” de 
la Curia, aun muy fuerte, pese a que tenía ya una poderosa opinión contra ella. 
“Marcher sans crainte, parler sans colère, agir avec calme”. Alfred Loisy-Maurice 
Blondel, 27 julio 1903. Loisy, Alfred. 1931: 259.  
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enviado un ejemplar. Lo leyó y se puso a trabajar para exterminar el 
“loisysme”, más peligroso que el “renanisme”. Richard viajaba a 
Roma con un dossier, trabajado por el sulpiciano Letourneau y el 
jesuita Bouvier. Contenía 33 proposiciones sacadas de los dos libros. 
Otros dos cardenales, Benoît Marie Langenieux, de Reims, y Pierre 
Couillié, arzobispo de Lyon pidieron que se condenaran los dos libros 
y las proposiciones. El Cardenal Richard fue recibido en audiencia 
por Pío X el 1 de noviembre. Estuvo en Roma hasta el día 18. 
Duchesne escribió a Loisy el 26 de octubre. Su tono queda 
reflejado en dos párrafos: no compartía el optimismo de Loisy, que 
creía compatibles la crítica y el catolicismo, al menos no como lo 
exigía “l’etat actuel de l’information”. Hablando con Harnack, este 
juzgaba posible que sus ideas entraran entre la gente religiosa de su 
confesión. No pensaba eso Duchesne. En esa dramática 
contradicción entre la necesidad y la imposibilidad de evolucionar, 
otorgaba a Loisy el mérito de haber trabajado en ello “et aux prix de 
quels dangers”. 
El 11 de noviembre Mignot escribió a Merry del Val. Era un 
texto muy pensado y el 21 lo hizo a Loisy.  Le decía que, al 
responder a un mensaje del clero de Albi, Pío X invitaba al arzobispo 
a mantener a sus sacerdotes “dans les principes de la foi 
traditionnelle, au milieu des temps malhereux que nous traversons”. 
Era un clero poco instruido que podría creer fácilmente que su 
arzobispo protegía a un hereje. 
El 23 de noviembre Dietrich Von Hügel se preguntaba si no 
debería marchar a Roma y, por medio de Genocchi, del franciscano 
inglés, el P. David, o del jesuita Gismondi, pedir una audiencia al 
Papa. Loisy creía que era mejor esperar la llamada de Mignot, que 
marchaba esos días a Roma. 
En la primera quincena de diciembre, Richard se dirigió al 
Papa. Siguiendo su indicación, tras recoger más información, le 
decía que había llegado a la conclusión de que las obras de Loisy 
eran un peligro real y muy grave para la fe. Los confesores le decían 
que estas doctrinas perturbaban a las almas. Se felicitaban en 
cambio la prensa hostil a la religión. El cardenal deseaba una 
condena de los libros de Loisy, de su doctrina, de su enseñanza, de 
toda su obra. Junto a él había otros tres cardenales, el de Lyon, el de 
Reims, el obispo de Autun. Añadía: los obispos que quieren evitar la 
condena de Loisy, quizás “ne soient  pas placés dans les 
circonstances des lieux et des personnes” que les permitan apreciar 
el daño que estas doctrinas causan a la fe. 
Asistían bastante sacerdotes jóvenes a sus cursos. Se dejaban 
seducir por unas doctrinas, "qui répondent à l'état général des 
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esprits". La situación era muy grave. "Les journaux hostiles à la 
Religion se félicitent de voir les Catholiques... travailler eux-mêmes à 
la destruction de la foi". Era oportuno y necesario un acto de la Santa 
Sede.17 
Esos días comentaba los seguidores de Loisy: vamos a leer 
sus obras antes de que sean condenadas. Junto a él, estaba  Félix 
Klein, profesor en el Instituto Católico de París. Aunque compartía las 
ideas de Loisy, el Cardenal Richard creía innecesario apartarlo de su 
cátedra. Félix Klein, defensor de Ireland y del americanismo, tenía 
también prestigio entre el clero joven y entre los seglares. 
Esos días Loisy se entera, a través de Bremond de que el Papa 
había leído los  y los había anotado: se negaba a condenar a una  
persona que juzgaba leal y de buena fe. Otra noticia: dos 
publicaciones de Denis, director de los Annales de Philosophie 
Chrétienne habían sido incluidos en el Índice. Estos escritos recogían 
las predicaciones de Denis en Cuaresma, una en Albi y otra en 
Bourges.  
El cardenal François Richard estuvo en Roma. Fue recibido en 
audiencia por Pío X. Hablaron de Loisy. El obispo de Autun había 
denunciado las tesis "absolument subversives" de Loisy.18 
El obispo de Nancy et Toul, Charles François Turinaz, 
denunciaba la complicidad de la Comisión Bíblica con estos 
"innovateurs". León XIII era Responsable, por haber sido tan 
inclinado a hacer concesiones a los enemigos.19 Los que se oponían 
ellos, aun teniendo buena formación científica, carecían de energía 
                                            
17 Aunque se dijo que habían acudido a Roma el arzobispo de Albi y el 
obispo de la Rochelle para evitar la condena, la mayor parte de los obispos 
estaban a favor de que se hiciera. Richard-Merry del Val, 11 de diciembre, 
ibídem:122-123. 
18 Se extendía entre el clero el racionalismo y el naturalismo. Urgía tanto 
una intervención del papa, que se mostraba dispuesto a viajar a Roma. Cardenal 
Adolphe Luis Perraud-Merry del Val, 4 de diciembre, ASV Segr.Stato  82 (1908) 
8 128-130. El cardenal decía que en la reunión de los obispos del Instituto 
Católico celebrada en Lyon, alguien dijo que Loisy debía ser el presidente de la 
Comisión Bíblica. Insistió el día 12, enviando copia de una carta dirigida a él, en 
la que se afirmaba que dos cardenales de la Curia estaban a favor de Loisy, 
ibídem:130-131. 
19 Esa conducta fue un error. Ahí estaba el ejemplo de la democracia 
cristiana. El papa les permitió integrarse en la Opera dei Congressi. Y se habían 
apoderado de su dirección, silenciando a quienes no pensaban como ellos. En 
Francia deseaban controlar la Jeunesse Catholique. Querían hacer de Marc 
Sangnier el Murri francés. Acaba de publicarse en La Semaine Religiuese, de 
Cambrai, que no había que preocuparse de la obra contra la Iglesia. Esos 
jacobinos sólo tocaban lo que había envejecido en la Iglesia. 
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para frenarlos. De ese modo llegaron a creerse mayoría. Para 
muchos católicos la suspensión de sus actividades sería un alivio.20 
La secuencia de los hechos es: 16 de diciembre, condena de 
cinco libros de Loisy. Jueves 17, el Papa lo aprueba; el sábado 19 se 
envía el texto al Cardenal Richard. No se confirmaron la información 
Bremond y la que Giovanni Genocchi le transmitió el 14 de diciembre 
la buena disposición del Papa, tal como lo había dicho Mignot. 
Cuando el arzobispo se despide del papa el 22 de diciembre, 
resumen su estancia en Roma: “J’étais arrivé plein d’espoir, et je 
pars plein de tristesse”21. La explicación del cambio las atribuía el 
arzobispo a las presiones sobre Pío X. En la audiencia le informó el 
Papa de la decisión, que aún no había sido publicada.  
El 16 de diciembre de 1903 fueron condenadas varias obras de 
Loisy.22 Se envió comunicación a la Secretaria de Estado. Un mes 
más tarde, el 18 de enero de 1904, se comunicaba al Cardenal 
Richard que llamara a Loisy y que, en nombre de la Santa Sede, lo 
amonestara y pidiera su obediencia y retractación.23  
Cree Loisy que hubo interés en no implicar al Papa. En el 
decreto se hacía un juicio doctrinal. Eso significaba que no bastaba 
con una sumisión externa, porque no era un asunto doctrinal, sino 
que implicaba la doctrina. Los cinco libros están llenos de errores. 
Los libros fueron incluidos en el Índice en una sesión celebrada el 4 
de diciembre. La intervención del Santo Oficio, fechada el 23 de 
diciembre, reforzaba la autoridad de la decisión y el rigor con el que 
debía ejecutarse. 
El 29 de diciembre, sin saber cómo actuaría el Cardenal 
Richard, Loisy escribe a Dietrich Von Hügel: “je suis décidé à 
recevoir avec respect la condamnation, sous réserve expresse du 
droit de ma conscience et mes opinions d’historien”. Quería salvar de 
este naufragio todo lo que pudiera. Lo primero su honor como 
cristiano, que quedaría gravemente lesionado con una sumisión 
“ciega”. Von Hügel reconocía la gravedad de la decisión, 
                                            
20 Turinaz-Merry del Val, Nancy 10 de diciembre, ibídem: 124-125. 
21 Le informó con más detalle de las dos audiencias con Pío X en 28 de 
diciembre, en una carta escrita en Hyères, en la costa azul.  El arzobispo parecía 
decidido a conciliar lo que la Santa Sede declaraba inconciliable. Cuando esos 
días recibió los documentos oficiales, reconocía que la situación era muy grave. 
La única salida que encontraba era que hubieran querido evitar ulteriores 
condenas.  
22 La Religion d'Israël, Etudes évangéliques, L'Évangile et l'Église, Autour 
d'un petit livre y Le Quatrième Évangile, incluidas en el Índice de Libros 
Prohibidos.  
23 Los dos documentos, 18 y 21 de diciembre y 18 de enero, ASV 
Segr.Stato 82 (1908) 8 132 y 120. 
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especialmente en la carta de Merry del Val a Richard, pero pedía a 
Loisy: “restons calmes et prudents”. Le enviaba unos argumentos 
que Loisy juzgaba con cierta ironía “une métaphysique de la 
situation”. 
En cuanto se supo extraoficialmente la noticia, comenzaron las 
condenas episcopales. La de Châlons, diócesis de Loisy, estaba ya 
anunciada. Creía Loisy tener más amigos y apoyos que cuando fue 
expulsado del Institut Catholique en 1893. Lacroix recordaba a sus 
fieles la condena de Fénelon: no lo abandonó ninguno de sus 
amigos. 
Esos días le preocupaba que Albert Houtin abandonara la 
Iglesia. Dos de sus obras habían sido también incluidas en el Índice. 
En una carta del arzobispo, a mitad de enero, quedaba en evidencia 
la soledad de Loisy ante los altos cargos del Santo Oficio y de la 
Congregación del Índice. Su secretario, Thomas Esser, bien 
dispuesto hacía Loisy, decía que estaba fuera del catolicismo, su 
exégesis era protestante, subjetivista…  
Como decía el autor de “Lettre Romaine”, quizás Genocchi, la 
condena nada solucionaba24. 
Las cartas entre Saunders y Loisy, 6 y 8 de enero fueron 
publicadas en The Times el 30 de abril de 1904. Loisy quiso que Von 
Hügel conociera una parte de su texto censurada. En ella subrayaba 
Loisy lo insólito del procedimiento. El decreto no daba motivos, se 
limitaba a encargar a Merry del Val que los explicara al Cardenal 
Richard. Pero esa carta no era un documento oficial del Santo Oficio. 
Creía que se había actuado así para cubrir con la autoridad del Papa 
la condena. Se habla de errores, pero no se enuncian.25 Por eso la 
carta del arzobispo de París se limita a aconsejar a los sacerdotes a 
que no se fíen de la doctrina de Loisy y, para evitar mayores peligros, 
les prohibía que leyeran los libros condenados. Loisy no necesitaba 
expresar su posición, expuesta ya en sus dos libros .26  
                                            
24 Loisy, Alfred. 1931: 268-296. El texto del decreto del Santo Oficio, la 
comunicación al cardenal Richard su carta autógrafa a Loisy, a quien enviaba 
estos documentos, ibídem: 299-301.  
25 Loisy recordará que no incluyeron las proposiciones preparadas para el 
cardenal Richard. Lo hará el decreto Lamentabile sane. Quizás fuera uno de los 
efectos provocados por la denuncia de los puntos débiles de este decreto de 
1903.  
26 Loisy comenta a Saunders que habló en ellos del régimen intelectual 
del catolicismo, exponiendo su postura ante la censura. Expresaba su respeto a 
un acto de una autoridad que creía necesaria para conservar la verdad cristiana 
en el mundo, “mais ce respect ne fait pas tort à celui que je dois à la vérité 
chrétienne”.. Catholique j’étais, catholique je reste; critique j’étais, critique je 
reste”, ibídem: 310-311.  
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Reconstruir su identidad católica 
El 23 de enero visitó Loisy al Cardenal Richard. Quiso este 
exponerle en persona el mensaje del Santo Oficio. Insistió en que la 
apologética de su refutación de Harnack era débil. Le anunció,  “en 
toute mansuetude”, que el paso siguiente sería una condena nominal 
y pública. Loisy dijo que no haría la retractación que se le exigía. 
Richard le dijo entonces que había más: retractación, renuncia a los 
cursos en la École des Hautes Études, dejar de publicar, retirarse a 
una casa religiosa para “me refaire une mentalité catholique”.27 
La reacción fue muy significativa. Respetando el juicio sobre 
sus obras, lo acataba como una medida disciplinar, que dejaba 
intactos los derechos de su conciencia. No iba a someterse ni a 
abandonar o rectificar las opiniones que había publicado en su 
condición de historiador y de exégeta crítico. 
Estas afirmaciones estaban en revisión continúa y las había ido 
corrigiendo en la medida en que avanzaba su investigación y lo 
harían en lo sucesivo tanto él como otros.28 
No era suficiente esa carta. Volvió a pronunciarse el Santo 
Oficio pidiendo que se retractara de manera expresa.29 El arzobispo 
de Albi, Eudoxe Irenée Mignot, indicó que la condena había sido un 
acto excesivo.30 
El 29 de diciembre de 1920, Loisy escribía a Eugène Maubec, 
un sacerdote de la diócesis de Rouen, que se negó a pronunciar el 
juramento antimodernista. Reconocía que la historia, tal como él la 
presentaba podría tener efectos ruinosos sobre  el dogma, si este se 
consideraba fuera la historia y se integraba dentro de una filosofía. 
Jesús participó de las ideas del judaísmo de su tiempo. La 
esperanza de salvación y la revelación cumplidas en Jesús "sont 
conditionnées judaïquement: elles devaient l'être". Había que 
distinguir los aspectos institucionales de la Iglesia y la "action 
                                            
27 La conversación fue subiendo de tono. Su punto más dramático fue la 
duda del cardenal sobre la moralidad de Loisy, a quien dijo que sabía que no se 
confesaba. El relato de esta entrevista, ibídem: 319-321. 
    28 Copia de una carta de Loisy al cardenal Merry del Val, Bellevue 2 de 
febrero de 1904, ASV Segr.Stato 82 (1908) 8 119 y 121. 
    29 Se pidió al cardenal de París que insistiera ante Loisy.  Documentos 4 
y 5 de febrero, ibídem: 141-143. 
    30 "Une condamnation rigoureuse... ne sera pas sans de graves 
inconvénients, et j'ai lieu de penser que ceux qui en France ont le plus vivement 
poussé à une condamnation ne sont pas sans crainte d'avoir été trop long... 
Pardonnez moi de Vous exprimer mes inquiétudes, peut être Votre Sainteté n'est 
elle pas suffisamment renseignée sur le mouvement d'opinion qui se prépare". 
Mignot-Pio X, 8 février 1904, ibídem: 144. 
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permanente du Christ immortel dans l'Église et dans les sacrements 
de l'Église". 
¿Qué repercusiones tiene la investigación histórica? Para 
Loisy, modestamente, los resultados de la investigación sobre los 
orígenes del cristianismo llevarían a "une conception plus réelle, plus 
intime, plus profonde de la divinité du Christ et de son action 
vivifiante". No supondría el vaciamiento de los dogmas católicos. 
"Tout cela est à la fois plus mystèrieux et plus vrai qu'on n'avait cru". 
La teología, buscando fórmulas inmutables, se ha arriesgado a  
empujar la proa hacia las sombras. La gente al ver esta sombra, al 
ver que es una sombra, olvidan volverse a una realidad 
imperecedera.31 
Loisy, al debatir con Harnack pudo de relieve que Cristo, su 
carácter y su sustancia, se ha conservado el cristianismo católico, 
opuesto en todos sus puntos al protestantismo liberal.32 
“Rome (infiniment ignorante du mouvement de la critique et de 
ses courants, de ses tendances) crut que même une victoire sur les 
protestants risquerait d’être achetée trop cher”. Por eso rechazó una 
noción de desarrollo distinta a la de sus teólogos pues la juzgaba “un 
desastre para su idea de la ortodoxia”. 
Con su hostilidad contra L’Évangile et l´Église y contra su autor 
crearon la idea de que su tesis era protestante y racionalista.33 Loisy 
y Ernesto Buonaiuti introdujeron la categoría de historicidad en el 
nacimiento y desarrollo de la Iglesia, al desvelar la presencia de la 
conciencia mesiánica y la espera escatológica en el cristianismo 
primitivo. Ese descubrimiento postula la reforma en la Iglesia.34 
Fue mérito de Loisy el haber centrado el debate en torno a la 
cristología y situar este en el análisis de los evangelios analizados 
con el método histórico-crítico. Tal como en ellos aparece, se hallan 
varios estratos. Es un hecho admitido hoy. Entonces escandalizaba, 
porque los teólogos romanos juzgaban que no podía separarse lo 
que Jesús pensaba y lo que la primera comunidad conservó tras su 
muerte. 
                                            
    31 Poulat Émile. 1972. “Dossier historique”, previo a Une œuvre 
clandestine d'Henry Bremond. Sylvain Lebrand, Un Clerc qui n'a pas trahi. Alfred 
Loisy d'après ses mémoires. 1931: 92-93. Roma: Edizioni di Storia e Lettaratura. 
32 Sea cual sea el porvenir del catolicismo, Tyrrell afirma que su 
pretensión de de ser la tradición auténtica del cristianismo es incuestionable. Eso 
lo sostienen los modernistas.  
33 Tyrrell, George. 1910. Le christianisme à la croisée des chemins: 70 y 
265. Paris: Librairie Critique, Émile Nourry. 
34 2000. Introduzione, Il modernismo tra la cristianità e la secolarizzazione: 
13, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: QuattroVenti. 
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Aquí es donde hay que situar la diferencia en la interpretación 
de la Resurrección. Los modernistas no atribuían valor al sepulcro 
vacío. La presencia del Resucitado, vivida en la fe, introdujo rasgos 
en su persona que desfiguraban los que tuvo antes de la crucifixión. 
Para ellos era igualmente verdadera la persona de Jesús antes y 
después. Había continuidad entre las dos figuras. 
La conciencia  de que Jesús vivió y anunció la inmediata 
llegada del Reino de Dios, destacada por Loisy, ponía en crisis la 
mecánica identificación entre el proyecto de Jesús y la Iglesia 
romana. Esto llevaba a dar prioridad al carisma, a la comunidad 
espiritual, a la creatividad de la plebs sancta. Esa cristología 
implicaba una reformulación de la eclesiología.35 En ese camino se 
estratificaba la vida y la obra de Jesús de Nazaret: lo que pensó, lo 
que entendieron los discípulos, lo que comenzó a desarrollarse en la 
comunidad tras su muerte y lo que de todo esto estaba recogido en 
los evangelios. 
En este primer paso Loisy introdujo algunas distinciones como 
la de ciencia y conciencia, Jesús y el Cristo, Se puso siempre a 
salvo, estableciendo la diferencia entre la historia y la fe, atribuyendo 
la legítima gestión de ésta al magisterio eclesiástico.  Habría que 
hablar mejor que de fe, de dimensión orgánica del desarrollo de la 
doctrina. 
Descubrió el trasfondo judío de Jesús, a quien situaba en la 
tradición profética de Israel, en la corriente mesiánica del Reino de 
Dios, de su justicia, separándose de quienes lo identificaban con la 
Iglesia. La tensión escatológica en la persona y obra de Jesús 
conducía a establecer la continuidad entre Jesús y la Iglesia.  
Había otros aspectos menos originales y más oscuros. 
Bedeschi señala que el valor de la Palabra de Dios parecía agotarse 
en la crítica. La lectura de la Biblia, para un creyente, es siempre 
lectura de la Palabra de Dios. Loisy no rechaza ni la jerarquía, ni los 
dogmas, ni la disciplina. Más bien parecía apoyarlas. Por eso, la 
parte moderada de sus seguidores en Italia, echaron en falta 
dimensión sacramental de la comunidad cristiana. La explicación 
podría hallarse en  la postura personal de Loisy esos años, conocida 
unos años más tarde. Loisy creía que la Iglesia era simplemente una 
pedagoga moral. En cuanto a los dogmas, parecía sostener un 
organicismo. Los dogmas evolucionaban según una lógica. No 
parecía dejar sitio a la creatividad comunitaria. 
                                            
35  Bedeschi, Lorenzo. 1974 y 1986. “Modernismo”, , Dizionario teologico: 
440-451, a cura di J.B. Bauer e C. Molari, Assisi: Cittadella Editrice 1974, 
Citamos por Fonti e Documenti  15: 234 y 236. 
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De los dos libros queda el interés por la conducta de Jesús en 
relación con la sociedad de su tiempo. Hablar de Jesús significa 
hablar de la naturaleza de la justicia de Dios, anunciada por Jesús, y 
de su relación con la Iglesia, institución histórica, a partir de los 
evangelios. La teología de su tiempo lo acusó de “humanizar” a 
Jesús. Esto es hoy una tarea para los creyentes y un punto de 
interés para los no creyentes. Se considera un dato adquirido que no 
puede verificarse científicamente la existencia de lo sobrenatural. 
La opción de campo hecha por Loisy suponía renunciar a una 
visión más amplia que la crítica. Quizás quiso sustraer de la totalidad 
escolástica un espacio para la historia sin tener que tropezar en 
hipótesis fideístas. Esa opción le lleva a simplificar y Lorenzo 
Bedeschi considera que este no es el último de los límites de la 
posición de Loisy.36 
 
Las infinitas vibraciones de la ortodoxia 
En una carta a Gallarati Scotti, Giovanni Semeria  avisaba en 
mayo de 1902: “Sono e siamo spiati. Ti narrerò a proposito di Romolo 
cose incredibili”. En el caso de Perugia, esa labor continuó carios 
meses después de que tomara posesión del nuevo arzobispo, 
Giovanni Beda Cardinale, como puede verse en una carta escrita el 
13 de febrero de 1912 por el cardenal De Lai a Mignini, director del 
semanario Il Paese, editado en la ciudad. 
La actuación de los antimodernistas fue similar en todas las 
diócesis. Para ellos todo tenía sabor modernista. Había un clima de 
sospecha, sobre todo lo relacionado con la doctrina. Era un ambiente 
que presionaba a las conciencias. Bonomelli dirá que, tras la 
encíclica Pascendi Dominici Gregis, un estudio serio provocaba más 
temor que un libro obsceno. 
Esa Iglesia cerrada propiciaba una visión subjetiva. Era 
insensible al arrivismo, a la ambición, porque estaba entregada a la 
caza de brujas. Se consideraba heterodoxa cualquier audacia 
intelectual. De ese modo, la ortodoxia “assumeva un’infinità di 
vibrazioni”. Era una especie de ídolo, según escribió Paul Sabatier a 
Giovanni Genocchi el 29 de diciembre de 1907. La única salida era 
no hacer nada, no pensar.37 
                                            
36 Bedeschi, Lorenzo. 1975.  “Saggio introduttivo a A. Loisy, Il Vangelo e 
la Chiesa. Intorno a un piccolo libro: 7-65. Roma: Ubaldini Editore, citamos por 
Fonti e Documenti 15: 167-173. 
37 Paul Sabatier-George Tyrrell, mayo de 1906. Estaba en plena crisis la 
relación del jesuita y la Compañía de Jesús. Citado por Bedeschi, Lorenzo. 
1991-1992. “Spionaggio antimodernista a Perugia e in Umbria”, Fonti e 
Documenti 20-21: 307. 
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El arzobispo de Florencia explicó a León XIII la orientación de 
los trabajos de Salvatore Minocchi. Junto a la tradicional forma de 
estudiar los problemas de la Biblia, hay una nueva escuela que 
asume conclusiones de la crítica hecha por los racionalistas sobre la 
composición de los Libros Sagrados y su inerrancia. Adopta como 
hipótesis esa orientación y las verifica. Eso significa que sus 
estudios, en nada se diferencian del racionalismo, pero se apartan de 
él porque aceptan el orden sobrenatural. 
Afirmaban que los libros del Antiguo Testamento se han 
formado reuniendo documentos, procedentes de autores o 
tradiciones diversos, reunidos sin criterio histórico. Sobre su valor 
como historia son jueces los lectores. 
Eso implica que, además de los textos y de su interpretación, la 
escuela crítica somete a examen los hechos para ver el grado de 
verdad con que se han recogido en el texto. Por eso lo que antes se 
salvaba diciendo que se trataba de contradicciones aparentes, los 
críticos sostienen que son contradicciones reales.  
Eso supone revisar el concepto de inspiración. Para no 
apartarse de la doctrina de Trento y de la Providentissimus Deus, de 
León XIII, dicen que la inspiración no avala una verdad absoluta, sino 
relativa. Esta posición está extendida en Francia e Inglaterra y 
también, aunque menos, en Italia. 
¿Cabe una posición moderada? No. Para el arzobispo de 
Florencia, existe una lógica que conduce paso a paso a negar el 
carácter sobrenatural de la Sagrada Escritura. Minocchi estaba en 
esa dirección. Aceptaba los postulados de la escuela crítica e 
ignoraba a los Padres de la Iglesia y la exégesis anterior. Por eso 
creía que no era conveniente que se publicara la revista Studi 
Religiosi con aprobación eclesiástica.38 
¿Se movió la revista Studi Religiosi entre los criterios científicos 
y el oportunismo? Minocchi creyó que para difundir las “novedades 
científicas”, evitando las sanciones eclesiásticas, la mejor forma era 
resumirlas  ampliamente dedicando unas pocas líneas a rebatirlas. 
Esa misma será la posición del grupo de Giuseppe Prezzolini y de La 
Voce. Trabajaron para hace entrar en la Iglesia valores y problemas 
ajenos a ella hasta entonces. Criticar, pero desde dentro. Por eso, 
Bedeschi, recuerda que Minocchi tuvo que sufrir la incomprensión de 
los tradicionalistas y de los innovadores. Estos últimos ni lo 
consideraron de los suyos, ni se fiaban de él.39 
                                            
38 Alfonso María Misttrangelo-León XIII, 2 noviembre 1902, en Bedeschi, 
Lorenzo. 1981. “Il modernismo toscano: variazioni e sintomi”, Fonti e Documenti 
10: 104-109. 
39 Ibídem:79-80, 89-91. 
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Esta tendencia crecería en los meses siguientes. Brizio 
Casciola agradece a Alberto Lepidi,  la liberalidad con la que 
apoyaba las sus Pagine Religiose. Le enviaba a Murri saludos para 
el Maestro de los Sacri Palazzi. La situación cambió con la llegada 
de Pío X. 
Una carta de Murri a Brizio Casciola indicaba 18 noviembre 
1904 que el P. Lepidi había censurado, además de muchas notas, 
páginas enteras de la publicación de Casciola.40 
La sospecha y la intransigencia parecían extenderse, también 
fuera de la Iglesia.  Con ironía Luigi Luzzatti denunciaba el 27 de 
mayo de 1902 a quienes se cubrían en la democracia para tapar su 
mediocridad.41 
Cuando se produjo la ruptura de Francia con la Santa Sede y 
cuando se preparaba la Ley de Separación, preocupaba a Luzzatti la 
perspectiva de que los franceses no lograran librarse de la idolatría 
católica ni de la masonería política. Estas dos elites estaban 
configurando el alma del país y lo dividían. ¿Era posible una Francia, 
mayoritaria, que fuera religiosa y liberal?42  Estaba por hacerse esa 
tarea, digna de la gente de bien43 y la única solución aceptable.44 
Frente a ese frío análisis político, la respuesta Paul Sabatier 
será endosar, sin reciprocidad, toda la crisis a Pío X, llegando a la 
conclusión de que la autoridad en el catolicismo “ne peut plus 
désormais ne pas se transformer”. 45 
Para el grupo de protestantes liberales de la escuela radical, 
perdida la fe, juzgaban a Jesús un modelo de la humanidad, que 
había predicado ese cristianismo progresista, es decir, una religión 
laica, razonable y emancipada de todo dogma.  Muchos de ellos 
                                            
40 Noticias en Aronica, Ferdinando. 1996-1998.  “Il vero amico di Murri”,  
Fonti e Documenti 25-27: 449, 451 y 460. Alberto Lepidi (1830-1922), dominico, 
Maestro dei Sacri Palazzi, era el responsable de la autorización de las 
publicaciones que imprimía en Roma. 
41 “Les élections françaises sont trop démocratiques, dans le sens qu’elles 
ont couronné des têtes trop médiocres ». 
42 En marzo de 1926 aparecía el segundo volumen con los escritos de 
Luigi Luzzatti. Los trabajos en él recogidos llevaban el título “Dios en la libertad”. 
Era el resumen de la posición religiosa, moral y política, de este hombre que se 
sentía identificado con la herencia mesiánica de Jesús. Elena Carli-Sabatier, 6 
febrero 1926, ibídem: 148 
43 Luzzatti-Sabatier, Roma, 25 septiembre 1905, ibídem: 70-71. La cita 
anterior, ibídem: 17. 
44 “Et les français oublient trop facilement que la libertés est celle des 
autres et non seulement la nôtre”». Luzzatti-Sabatier, 17 septiembre y 15 
noviembre 1906, ibídem: 81 y 85 
45 Sabatier-Luzzatti,  26 agosto 1906, ibídem: 79 
EL MODERNISMO RELIGIOSO Y SU CRISIS. PRELIMINARES 407 
tuvieron un papel decisivo en la creación y extensión de la política 
escolar de la III República. 
 
“Ser laico no es reducir al horizonte visible el pensamiento humano, 
ni prohibir al hombre soñar y buscar perpetuamente a Dios, sino 
reivindicar en esta vida el esfuerzo del deber. No es querer violentar ni 
despreciar las conciencias detenidas aún en las viejas creencias. Ser 
laico es negar a las religiones que son históricas el derecho a gobernar a 
la humanidad que permanece. No es odiar a una Iglesia o a todas las 
Iglesias, sino combatir el odio que inspira a unas religiones y ha sido 
causa de tantas violencias, muertes y ruinas. 
Ser laico es no consentir la sumisión de la razón al dogma 
inmutable, ni la abdicación del espíritu ante lo incomprensible. Es no 
aliarse con la ignorancia. Es creer que vale la pena vivir, rechazar la 
definición de la tierra como un “valle de lágrimas”, no admitir que estas 
sean necesarias y buenas ni que el sufrimiento sea providencial. Es no 
aliarse a miseria alguna. 
Ser laico es tener estas tres virtudes: la caridad, esto es, el amor a 
los hombres, la esperanza, es decir, el sentimiento de que llegará un día, 
en un tiempo aún lejano, en que se cumplirán los sueños de justicia, de 
paz, de felicidad… la fe entendida como la voluntad de creer en la victoria 
real de este esfuerzo permanente”.
 46 
 
Murri: Libertad  y cristianismo 
Se celebraba el Congreso Regional de San Marino. Acudieron 
los demócrata-cristianos de las cuatro regiones de la Italia central.  El 
24 de agosto de 1902 pronunció Murri un discurso en San Marino 
sobre “Libertà e cristianesimo”. Los católicos salían a banderas 
desplegadas, dispuestos a confrontar sus posiciones con socialistas 
y republicanos, pese a la prohibición de los obispos.47 
Se censuró a Murri. El cardenal Vicario de Roma lo desautorizó 
el 25 de septiembre.48  Murri se sometió inmediatamente, y la noticia 
apareció en la Cultura Sociale, del 1 de octubre. Cuenta el Conde F. 
Salimei la extrañeza del director de L’Osservatore Romano. No lo 
esperaban. Le hubiera gustado poder tratarlo con un rebelde.  
Salimei recuerda que le respondió: “che trovavo straneo in un uomo, 
                                            
46 Texto de Ernest Lavisse, profesor de la Sorbonne, publicado en los 
“Annales de la Jeunesse Laïque”, 1 junio 1902, citado por Weill, Georges. 1929 y 
2004. Histoire de l’idée laïque en France au XIXe siècle : 355 y 389. Paris: 
Librairie Félix Alcan, reproducción, Paris: Hachette Littératures.  
47 Bedeschi, Lorenzo. 1993-1995. “Le Marche sotto il profilo riformatore”, 
Fonti e Documenti 22-24: 36. 
48 La censura del cardenal Respighi, vicario de Roma, contra el discurso 
de Murri, el 25 de septiembre, era una aplicación de las normas que limitaban la 
autonomía de los católicos, aprobadas el 27 de enero y publicadas en febrero de 
este mismo año. 
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che mostrava verso il próximo sentimenti così anticristiani, la difesa, 
che ostentava, della ortodossia contro Murri”. 49 
Desde que llegó a la Universidad de Roma preocupaba a Murri 
conciliar el cristianismo y la libertad. De esto habló en San Marino. El 
tema era entonces una provocación. Distinguió entre civilización y 
mensaje cristiano, cristiandad y evangelio. Pese a la condena, a la 
que se sometió Romolo Murri, el texto circuló clandestinamente. Era 
un signo de que el integralismo en el que había sido formado Murri, 
se iba disolviendo. 
El discurso suponía un cambio en el significado que le daba el 
uso de los católicos: libertad siempre en beneficio propio y contra los 
otros. Murri la pedía también dentro de la Iglesia. Juzgaba que era 
una condición esencial para el progreso de las fuerzas católicas. El 
movimiento católico ascendía desde la acción de los católicos. Se 
quebraba la dependencia de la autoridad. Los laicos podrán tomar la 
iniciativa en las luchas político-sociales, inspirándose en los 
principios católicos. 
Sabía que su posición no sería aceptada, pero estaba seguro 
de que las gentes del mañana, las futuras generaciones, la 
aceptarán 
En agosto de 1903, en Florencia, en un discurso, Sartiaux 
habló de la necesidad de que el movimiento católico fuese 
democrático, eligiendo sus propios dirigentes. Los mismos principios 
los proclamó en el Congreso de Bolonia y fueron recibidos con 
aplausos. 
Las decisiones en la Iglesia buscaban satisfacer a unas 
familias, los pesos pesados del bloque clerico-moderado en cada 
sitio. Importaba eso más que las necesidades de la mayoría. Su 
hibridismo, su equilibrismo, era el contra-modelo para los jóvenes 
democratacristianos.50 
La ruptura de los esquemas teocráticos hizo a Murri un 
antecesor de Luigi Sturzo.51 El suceso del otoño de 1902 
manifestaba lo dicho ya a comienzos del pontificado de León XIII: 
todos los Papas tienen a su lado un poder oculto, al que es vano 
                                            
49 Bedeschi, Lorenzo. 1967 y 1986. “Programma municipalistico d.c. nel 
1902 e la candidatura di Romolo Murri (Documenti inediti)” Humanitas XXI/122: 
1224-1250, y en Fonti e Documenti 15: 543. 
50 Nino Ruscitti-Murri, 18 junio y 9 noviembre 1902, en Bedeschi, Lorenzo. 
1989-1990. “Giovagnoli  e Ruscitti a Città di Castello”, Fonti e Documenti 18-19: 
236-237. 
51 Bedeschi, Lorenzo. 1986. “La battaglia di Murri per l’autonomia del 
laicato”, Conferenza tenuta a Gualdo di Macerata el verano de 1975, Fonti e 
Documenti 15: 609-611 y 616. 
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resistir. Es superior al corazón, la inteligencia y la conciencia de los 
dignatarios de la Iglesia. Casciola creía que había que dejar a los 
ciegos guiar a los ciegos y seguir adelante los decididos a servir el 
bien y a no negar la luz a quien la necesita y la pide.  
Ahora eran un pusillus grex, pero irán a más, hasta ser legión. 
Esa había sido la historia de todos los grandes movimientos. Por eso 
juzgaba que Murri debía proseguir su programa, una vez superadas 
las primeras represalias de sus adversarios.52 
Don Brizio estaba de educador de los hijos de los condes 
Alberto y Adelina Dal Bono, en Parma y Venecia. Había tenido una 
corta experiencia de educación de campesinos en la finca de Melzi 
d’Eril di Montaperti, en la Toscana. Su amigo, el barón Franchetti se 
cuidaba de él. Don Brizio era una persona muy idealista, que tendría 
que enfrentarse con las “ideés claires et précises de la Curie et la 
procédure méthodique de la burocratie ecclésiastique”.53 
Fino dal Principio, una encíclica de León XIII publicada el 8 de 
diciembre de 1902, recordaba su voluntad de “operare nel popolo 
una ristaurazione di vita cristiana”. Para eso necesitaba que se 
conservase el espíritu sacerdotal en el clero. Hay continuidad en este 
punto con Pío X, aunque este diera preeminencia a la cristiandad y al 
papel decisivo de la reforma del clero, pues “sicut sacerdotes, sic 
populus”.54
                                            
52 Brizio Casciola-Murri,  noviembre 1902, Aronica, Ferdinando 1986-
1998. “Il vero amico di Murri”,  Fonti e Documenti 25-27: 430 y 436-437. Pasado 
el tiempo, miraba Murri con escepticismo el valor del discurso en San Marino, del 
24 de agosto de 1902. Murri-Casciola, 30 mayo 1906, ibídem: 473. 
53 Carta a Paul Sabatier, 28 septiembre 1902, Fossati, Roberta, a cura di. 
1987-1988. “Alice Hallgarten Franchetti e le sue iniziative alla Montesca”, Fonti e 
Documenti 16-17. Studi in onore di Lorenzo Bedeschi I: 305-307 
54 Vian, Giovanni. 1998. La riforma della Chiesa per la restaurazione 
cristiana della società. Le visite apostoliche delle diocesi e dei seminari d'Italia 













17 EL SUCESOR DE LEÓN XIII 
 
 
En enero de 1903 se inició, en Macerata, la publicación de la 
Rivista delle Riviste per il Clero, dirigida por Giovanni Sforzini. 
Trataba de ofrecer un resumen del pensamiento religioso 
contemporáneo. Quería recoger los resultados a los que llegaban 
quienes trabajaban en la teología, en la exégesis, en la ciencia de las 
religiones, en la historia…Era un auxiliar para quienes no pueden 
seguir de cerca el progreso de las ciencias religiosas y profanas.  Su 
tono era de “seria divulgazione scientifica”. Ofrecería una selección 
de las mejores revistas italianas e internacionales.  
Fue una idea de Ernesto Buonaiuti, de Antonino di Stefano, de 
Turchi y de Sforzini. Fue al principio una colaboración entre amigos, 
que se conocían desde los años de sus estudios en Roma. Con 
frecuencia no firmaban sus trabajos. Ernesto Buonaiuti no era 
sacerdote en 1903, cuando comienza a editarse. Vive como 
seminarista en su casa, pero ya enseña filosofía en Propaganda Fide 
e Historia de los Dogmas en el Apollinare.  
Mostró la revista desde el principio una gran sensibilidad hacia 
la actualidad cultural. No tuvo un tono modernista. Las notas del 
director a pie de página y los comentarios de su director se situaban 
en la perspectiva de una teología escolástica actualizada. Hay, como 
apunta Rocco Cerrato, una coincidencia con lo que sucede en el 
período modernista: la importancia de las revistas como un 
instrumento de investigación y de intervención cultural.1 
En 1903, en un brillante discurso, Sturzo dijo que León XIII tuvo 
la audacia de encarar las condiciones de vida de la clase obrera y de 
no temer tomar posiciones, que parecían pertenecer a una corriente 
“quasi socialista”. Lo vieron con miedo los gobiernos, la burguesía y 
muchos eclesiásticos. Les asustaba esta nueva fuerza ligada al 
pueblo. En Estados Unidos se quería desautorizar a los Labour 
Knights, en Austria, a los cristianos sociales de Karl Lueger y en las 
naciones latinas, a los demócrata-cristianos.2 
El 8 de junio de 1903, firmado en Innsbruck por varios 
dirigentes del partido católico conservador, entre los cuales varios 
abades y prelados, se envía a Roma un memorial sobre la división 
de los católicos en el Tirol, entre los conservadores y los cristiano-
sociales. 
                                            
1 Cerrato, Rocco. 1996-1998. “Riviste delle riviste del per il clero, di 
Sforzini”, Fonti e Documenti 25-27: 9-26 , 42 y 77. 
2 De Rosa, Gabriele. 1977. Luigi Sturzo: 47-48. Torino: UTET. 
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El Partido Católico Conservador estaba sostenido por los tres 
obispos del Tirol, los prelados y gran parte del clero de más edad, la 
nobleza y las clases cultas no afiliadas al Partido Alemán Nacional. 
Desde hacía unos años tenía enfrente al Partido Cristiano 
Social, que se amparaban en los documentos de la Santa Sede 
sobre la democracia cristiana. Era democrático. Sostenía que la 
autoridad reside en el pueblo, no en la jerarquía eclesiástica. 
Defendía la autonomía de los católicos en política. En ella los 
obispos no tenían derecho a inmiscuirse. 
Sus dos dirigentes, según este informe, no son fiables. Schraffe 
carece de preparación y es un demagogo. El Dr. Schöpfer, profesor 
de teología, ha tenido disidencias con su obispo. En el Partido militan 
el clero joven y algunos profesores de teología y gentes de clase 
baja. En los seminarios los profesores influyen en la orientación 
política de sus alumnos. 
Subordina a su es político la acción social. Con ello obliga a los 
católicos conservadores a tener una acción social propia, si no 
quieren suicidarse como partido. Se acusa a los cristianos sociales 
de hacer causa común con radicales y socialistas frente a los 
conservadores, que compiten con ellos en Tirol. Si consiguiesen 
prevalecer, se retirarían de la vida política  quienes tienen más 
capacidad intelectual y poseen mayores recursos. 
Las llamadas a la concordia no han tenido éxito. La última fue 
acogida con desprecio por los cristiano-sociales. Urgía establecer la 
paz mediante una intervención similar a la que se hizo en Italia, 
fijando un programa para la democracia cristiana. Eso pedían los 
dirigentes del partido conservador católico.3 
Sabemos cómo evolucionó estos años en el Reino Unido la 
relación de los católicos. Al plantear la presencia de católicos en el 
movimiento socialista inglés, había dos datos. Los socialistas no 
pedían a los católicos renunciar a su fe. Confiaban en que la 
actividad en sus organizaciones fuera suficiente para que entrara en 
crisis. En el lado católico, pesaba la ignorancia de la oposición de la 
Iglesia al socialismo y las razones en que se fundaba. 
Para muchos católicos, que conocían ese rechazo, la postura 
de la Iglesia se debía a que había muchos socialistas ateos y 
defensores de la escuela laica. Otros creían que, con esa actitud, la 
Iglesia trataba de sostener al partido conservador, del que ellos nada 
esperaban, especialmente los que son irlandeses o descendientes 
de ellos. 
                                            
3 Texto italiano, 8 junio 1903, ASV Segr.Stato Spogli Cardinal Tampolla 
del Tindaro scatola 1. 
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En Inglaterra existirá desde 1906 una Catholic Socialist 
Society, que editaba Catholic Socialist, una revista trimestral, de 
bastante calidad, y folletos, alguno escrito por un sacerdote. 
La reforma social, "Social Reform", gozaba de amplia audiencia 
en Inglaterra. La propugnaban los políticos y todas las personas 
interesadas en la regeneración moral de las clases populares. 
Aunque la expresión es poco precisa, al examinar cada una de sus 
propuestas, se ve que todas ellas propugnan la intervención del 
Estado, convertido en una obsesión para quienes deseaban mejorar 
la suerte de sus semejantes. 
Lo que el individuo posee es gracias a una concesión del 
Estado. Este es el sujeto de toda la vida social, interviniendo incluso 
en los asuntos domésticos, en la familia... La demanda de seguridad, 
garantizada por el Estado, modifica los hábitos de la sociedad, que 
ya no tiene sentido del ahorro ni de la previsión. 
Estos reformadores sociales van extendiendo el socialismo 
más eficazmente que los mismos socialistas. Los poderes públicos, 
sean de Estado o el municipio, lo invaden todo. Eso es el socialismo: 
la subordinación del individuo y de la vida privada a lo colectivo y a lo 
público. 
La señal más evidente es el crecimiento de la burocracia. La 
regulación de los detalles más nimios de la vida diaria supone un 
desplazamiento de la autoridad de la familia a la de los poderes 
públicos, que definen hasta si se puede fumar o no en un sitio. 
Este Estado invasor va creando casas cunas para los niños, 
pensiones para los ancianos... Se trata de un proceso gradual, que, 
paso a paso, va modificando instituciones como la familia.  Contra 
este socialismo "latente" debían ser advertidos todos los fieles de la 
Iglesia.4 
 
Nuevos instrumentos de acción 
En 1903 Murri creía que, para ganarse a los trabajadores de 
las grandes ciudades, los católicos necesitaban usar instrumentos 
modernos de propaganda, cultura y acción civil. Con ellos habrían 
sido bien acogidos por los trabajadores. Había que romper el cerco 
creado por los católicos militantes o clericales, que negaban en Italia 
la posibilidad de una vigorosa vida democrática. En una encrucijada 
no valen ya los viejos instrumentos y se duda de los que emanaban 
                                            
4 El autor de este informe cree que debe advertirse del riesgo que supone 
para la libertad de los católicos el crecimiento de un Estado que se define como 
indiferente en religión. Y aboga por una serie de reformas centradas en el 
sistema cooperativo. "Il Socialismo in Inghilterra. Socialisti "Cattolici" e gli altri", 
marzo 1911, ASV Fondo Benigni 2 302 136-158. 
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de la Constitución y de las nuevas reformas. Seguía prohibida a los 
católicos la acción política. 
Se propuso entonces un programa de reformas sociales y de 
iniciativas, muy extenso y moderno, pero los que acudieron estaban 
poco preparados, tenían escasa cultura y vivían atados a los viejos 
hábitos de un tiempo ya pasado. De todo eso quiso sacar la 
Democracia Cristiana a los católicos activos en la vida pública. No 
pudo ser.5 
¿Qué estaba pasando en la vida de Murri para querer retirarse 
al silencio y al estudio? El 11 de julio de 1903, comentaba a Brizio 
Casciola su idea de retirarse a una casa tranquila y silenciosa en el 
campo, con un grupo de sacerdotes para dedicarse, según las 
cualidades de cada uno, al cultivo de las ciencias del espíritu y al 
progreso del catolicismo. Cinco años más tarde, el 26 de noviembre 
de 1908, le decía que podrían aceptarse para lo que llamaba “Casa 
di Studio”, todas las ayudas que llegaran sin imponer condiciones, 
que modificaran el objetivo.6   
La amistad de Don Brizio con Murri estaba más allá de la 
política.  
 
“Non ho fatto mai professione di democrazia, quantunque stimi e ami 
assai i democratici sinceri e soffra in vedere i ministri di Cristo –di quel 
Cristo chi predilesse i poveri- vederli dico prostrati umilmente ai piè dei 
ricchi e di potenti” .7 
 
El 20 de julio murió León XIII. El arzobispo de Albi indicó que 
había sido el primer papa elegido después de la declaración del 
Vaticano I sobre el sucesor de Pedro en la Iglesia. A quienes temían  
ese poder exorbitante, demostró que en nada impedía ni la discusión 
ni el progreso dentro de la fe cristiana. Todo lo contrario. Protegió a 
todos aquellos a quienes la intransigencia inquietaba. El magisterio 
“du premier Papa officiellement reconnu infaillible ne contient aucun 
anathème”.8 
Al día siguiente, 21 de julio, publicó Murri en la Cultura Sociale,  
una nota. Los democratacristianos habían sido fieles y habían estado 
                                            
5 De Rosa, Gabriele. 1977: 242. 
6 Noticias en Aronica, Ferdinando. 1996-1998. “Il vero amico di Murri”, 
Fonti e Documenti 25-27:  455 y 479. 
7 Casciola, Brizio. 1906. “Le cose al posto”, Battaglie d’Oggi, Napoli 4 
marzo 1906, en Aronica, Fernando. 1979. “Presenza  e attività di Don Brizio in 
Piemonte”, Fonti e  Documenti 8: 227.  
8 Pastoral del arzobispo anunciando el fallecimiento del Papa, publicada el 
22 agosto 1903, Sardella, Louis-Pierre. 2004. Mgr. Eudoxe Irénée Mignot (1842-
1918). Un évêque français au temps du modernisme: 494-495.Paris: Cerf. 
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disponibles para extender los beneficios del catolicismo a todos, a los 
individuos y a la cultura. Estaban orgullosos de haber cumplido ese 
deber. Lo seguirán cumpliendo, sean cuales sean las dificultades y 
sin pedir nada a cambio. 
Estas palabras renovaron el ánimo de gentes como Emidio 
Carpani. Estaban desalentados ante el control que la Opera dei 
Congressi y las medidas de la autoridad eclesiástica obstaculizando 
la actividad de Murri. Para mantenerse dentro de la Iglesia había que 
quedarse en ese círculo férreo. Los que se salían de él o se negaban 
a entrar eran despreciados en Italia por quienes se hacían 
representantes de la religión o de la ciencia, pero desconociendo una 
y otra.9 
El arzobispo de Perugia, Dario Mattei Gentili, protegía a los 
reformadores. Nombró a Umberto Fracassini rector del seminario y 
creó una cátedra de sociología. En medio de las adversidades, decía 
Alberto Alberti, “nos hallamos tranquilo y seguros”.10 
En el otro lado del catolicismo italiano, se publicaron en 1903 
se publicó en Bassano un opúsculo, Il cristiano sincero e i suoi doveri  
verso Gesù Cristo, alla Chiesa e allo Stato, opereta dei fratelli 
sacerdoti Jacopo, Andrea e  Gotardo.11 Para ellos, la realeza de 
Cristo, afirmada en el Nuevo Testamento, del que reproducen 
numerosas citas, es inseparable de su condición de Esposo de la 
Iglesia. Como tal y como heredera del Rey, la Iglesia recibe la misma 
soberanía de Cristo, es como su lugarteniente. Reina de nombre y de 
hecho. Reina de todos los tiempos, de todos los lugares, eterna y 
universal. 
Siendo una sociedad instituida por Dios es obligatorio para 
todos pertenecer a ella. Por designio de Dios ocupa el primer puesto 
                                            
9 Carpani-Murri Ascoli Piceno 3 julio 1903, en Bedeschi, Lorenzo.1996-
1998.  “All’origine di gruPartito Popolare Italianonovatori”, Fonti e Documenti 25-
27: 144. 
10 Alberti-Murri, 12 julio 1903, en Bedeschi, Lorenzo. 1989-1990. “Il 
murrismo come fermento culturale e religioso”,  en  Fonti e Documenti 18-19: 69-
70. 
11 La obra apareció en 1899 en Breganza. Fue reditada con una ligera 
modificación en el título en 1903, en Bassano. Los tres hermanos había fundado 
en 1890 un semanario La Riscossa per la Chiesa e per la Patria, que se publicó 
hasta 1916, año en que falleció el último de ellos, Gottardo. El título invitaba a 
una reacción frente al deterioro moral de la sociedad italiana. A luchar y a 
vencer. Andrea Scotton usaba el seudónimo de “miles Christi”. Uno de sus 
enemigos fue el Conde Grossoli, el dueño de la Società Editrice Romana, 
conocida como el Trust. El contexto más amplio, Lanaro, Silvio. 1976. Società e 
ideologie nel Veneto rurale (1886-1908): 200-269. Roma: Edizioni di Storia e 
Letteratura.  
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en el mundo. Su fundador, sabiduría infinita, la dotó de los tres 
poderes inherentes a toda sociedad perfecta.12 
Necesitaba la Iglesia personas de buena voluntad. ¿Qué futuro 
esperaba a la cristiandad si se dejara modelar por una prensa 
religiosa, que al pie de la cruz del Calvario –en una clara alusión a La 
Croix de los asuncionistas- difunde odio, sospecha y esa estúpida 
suficiencia de los ignorantes?13 
El 22 de julio de 1903 apareció un artículo de Fogazzaro en La 
Stampa sobre León XIII. Lo comentó con Gallarati Scotti y Piero 
Giacosa. Se lo pidió el director. Lo pensó y decidió escribirlo. 
Hablaba de la actitud de León XIII hacia Italia, la falta de sentido de 
la modernidad en la mayor parte de los obispos latinos y de los 
católicos que consideraban un dogma el poder temporal, poniendo 
como guía a Dante. Había una evolución en la comprensión de los 
dogmas y apuntaba a las cortezas que cubren la Verdad. Esperaba 
las censuras de los clericales. Creía que el conjunto dejaba muy bien 
al Papa, por sus virtudes sacerdotales, por haber abierto los Archivos 
Vaticanos a los historiadores y haber creado la Comisión Bíblica. Fue 
un acto valiente, pero quizás no preveía las consecuencias. 
Si su sucesor fuera Alfonso Capecelatro, podría esperarse 
“elezioni sante” de obispos y cardenales.14 No era mucho. El sucesor 
de León XIII sería un Papa de compromiso. No podría ser el cardenal 
James Gibbons, pero sí Alfonso Capecelatro. No se cumplió su 
deseo. La elección del cardenal Sarto no permitiría ni elevar el nivel 
intelectual de la jerarquía eclesiástica ni comprender ni aceptar el 
mundo moderno.15 
“Io ho sperato in un Papa che innalzasse il livello intelettuale dela 
gerarchia eclesiástica e vesse il senso dello spirito moderno, che 
nominasse cardinale Bonomelli o, almeno, Scalabrini, che favorisse gli 
uomini come Semeria, che fosse benevolo ai Rosminiani... Un papa di 
questo genero, buono, penetrato dall’ambiente veneto, vissuto sempre 
nell’Alta Italia, potrebbe forse sgomentersi e scandolezzarsi tanto di quel 
che accade, quanto a moral,  culto e clero, nella Bassa, da intraprendervi 
                                            
12 La cita y la referencia a los hermanos Scotton, Raurell, Frederic  2000, 
L’antimodernisme i e cardenal Vives i Tutó: 200-205. Barcelona: Facultat de 
Teología de Catalunya. 
13 Paul Sabatier-Giovanni Semeria, 21 diciembre 1895, Cerrato, Rocco, a 
cura di. 1976-1977. “Carteggio  Semeria-Sabatier. (Carte Sabatier alla 
Maisonnette)”,  Fonti e Documenti 5-6. 404. 
14 Fogazzaro-Gallarati Scotti  y Piero Giacosa, 22 y 27 julio 1903, 
Fogazzaro, Antonio. 1940. Lettere Scelte: 511-512, a cura di Tomasso Gallarati  
Scotti.  Milano:  Alberto  Mondadori.  
15 Vid. sus cartas a Antonietta Giacomelli y Piero Giacosa, ibídem: 382 y 
504. 
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una seria opera purificatrice; ma ne avrà egli la forza? ... siamo proprio 
alle antipode”.16 
 
Giuseppe Sarto fue elegido Papa el 4 de agosto de 1903. Tuvo 
45 votos.17 Para los democratacristianos, era amigo de Paganuzzi.  
Luigi Stirati comentaba a Murri que había faltado buen sentido a los 
cardenales y la asistencia del Espíritu Santo a la hora de votarlo. Al 
día siguiente se conocía en Roma quiénes habían sido los grandes 
electores: Antonio Agliardi, Caseta, Satolli y Vincenzo Vannutelli. 
Parecía conveniente que Murri escribiese al nuevo Papa, de quien 
decía que tenía un buen corazón, pronto para olvidar y perdonar.18 
Antonietta Giacomelli escribía el 26 de agosto a Sabatier. 
Estaba esperanzada con el nuevo Papa. Era de Treviso.19 Más 
acertado estuvo el P. Giovanni Genocchi. Decía a Umberto 
Fracassini que, del nuevo Papa, podría esperarse una reforma de la 
curia y del clero. Sus antecedentes no animaban a confiar un impulso 
para los estudios, sino todo lo contrario. Era ya mucho que el Papa 
Sarto fuera un hombre evangélico que liberara a los católicos de la 
"inondazione di santa politica".20 
Duchesne creyó también que se produciría un ocaso de la 
labor intelectual dentro de la Iglesia. El cardenal Francesco di Paola 
Satolli le había dicho: es mejor un papa pastor de las almas que uno 
sabio o que crea que lo es.21 
                                            
16 Carta a Antonella Giacomelli,  agosto 1903, en Gallarati Scotti, 
Tommaso . 1920. La vita di Antonio Fogazzaro, Milano: Baldini & Castoldi, 1920. 
Hay una edición editada por Claudia Crevenna, 2011. Brescia: Morcelliana. 
17 Melloni, Alberto. 2002. El cónclave. Historia de una institución: 210-211. 
Barcelona: Herder. La documentación de los cónclaves en el ASVSegr.Stato 
Morte di Papi e Conclavi. Leone XIII, rubrica 1-2, ibídem: Morte di Papi e 
Conclavi. Pio X, rubrica 10/11 caja 23 fascículos 3 y 9. La intervención de Pío X 
para desterrar el derecho de veto, Constitutio Pii PP. X Commissum Nobis, 20 
Ianuarii 1904,  http://www2.fiu.edu/~mirandas/commissum.htm. 
18 Luigi Stirati-Murri, 4 y 5 agosto 1903, Bedeschi, Lorenzo. 1989-1990. “Il 
riformismo eugubino e Luigi Stirati”, Fonti e Documenti 18-19: 167-170 
19 “Il a de qualités vraiment évangéliques. Les idées à Venise n’étaient 
pas larges ; mais j’espère que la grande humilité avec laquelle il a accepté… le 
pontificat lui vaudra de Dieu plus des lumières qu’auparavant. Je prie pour cela 
continuellement ». Antonietta Giacomelli-Sabatier, 26 agosto 1903, “Carteggio 
Giacomelli-Sabatier. (Carte Sabatier alla Massonnette)”, Brezzi, Camillo, a cura 
di. 1973. Fonti e Documenti 2: 381.  
20 Texto citado en Aclame, Silvio. 1972. "Dal Carteggio di Gaetano de 
Sanctis", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 26: 47. 
    21 Duchesne-Von Hügel, 4 octubre 1903, en Neveu, Bruno. 1972.  
"Lettres de monseigneur Duchesne à Alfred Loisy (1896-1917) et à Friedrich Von 
Hügel (1895-1920)", Mélanges de l'École Française de Rome. Moyen äge et 
temps modernes 84: 593. 
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El nuevo Papa 
Tras la elección de Pío X,  Paul Sabatier publicó en The Times 
el 5 de agosto que el nuevo Papa, que no figuraba entre los 
papables, era una persona afable, de aspecto bondadoso, que se 
centraría en los aspectos religiosos de su función. Otro artículo de 
ese mismo día destacaba la intransigencia del nuevo Papa en 
relación con la cuestión romana, su transparente simpatía, su 
capacidad de mantener con todos, incluidas las autoridades, buenas 
relaciones, su popularidad, su profunda religiosidad y sencillez. 
Había sacado billete de ida-vuelta cuando viajó a Roma para el 
cónclave.22 
Había dos aspectos destacables en el elegido:  su experiencia 
como obispo y su condición de sucesor de León XIII. La primera 
apuntaba hacia un estilo menos "de soberano" y más de pastor. 
Cercano a la gente, había aprendido en su ministerio a perdonar y a 
compadecerse. Bondadoso y sencillo, se captaba la benevolencia y 
la estima de todos. Estos rasgos de su personalidad afectaban a su 
condición de "soberano". El mundo apreciaba la modestia y 
rechazaba el fasto. El Papa sería aceptado por un mundo orgulloso 
de sus logros, que no rechaza la corrección de sus errores, cuando 
se hace con palabras que no hieran su dignidad.23 
Como heredero de León XIII hizo un gesto significativo. No 
bendijo al pueblo desde la logia. Ese gesto significaba que iba a 
seguir considerándose el prisionero de los italianos.24  
                                            
22 Recogido en  Chiesa, fede e libertà religiosa in un carteggio di inizio 
novecento: Luigi Luzzati e Paul Sabatier: 59-60. Franchini, Sandro G. . a cura di. 
2004. Introduzione di Annibale Zambarbieri, Venezia: Istituto  Veneto di Scienze, 
Lettere ed Arti.  
23 Hablando meses más tarde de Bonomelli, el cardenal Antonio Agliardi 
lo invitaba a escribir una obra que refutara los errores modernos. Era la persona 
adecuada porque, además de un estilo terso, tenía "quella carità di forme che 
non offende nessuno e si fa amico il suo avversario". Agliardi-Bonomelli, 24 
febrero 1907, en   Astori, Guido. 1956."San Pio X ed il vescovo Geremia 
Bonomelli", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 10: 241. Sobre las relaciones 
de Bonomelli con el cardenal, vid. Astori Guido e Fappani, Antonio, a cura di. 
1969. Corrispondenza bonomelliana. Cardinale Antonio Agliardi, Monsignore 
Demetrio Carminati. Brescia: Ateneo. Hay 150 cartas de Agliardi. El cardenal, 
que murió en 1915, sintonizaba muy bien con el obispo de Cremona 
24 "Avremo un Papa, menos aristocratico, più alla mano, più pastorale, più 
evangelico, lo spero: ma la grande questione, rimarrà per il succesore che io non 
vedrò". Geremia Bonomielli-Scalabrini, 8 agosto 1903, ibídem: 219. Textos de su 
pastoral comentando la primera encíclica del Papa, 4 octubre, ibídem: 221. 
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Parecía decidido a iniciar reformas. Pasado su primer año, 
Bonomelli creía que había sabido tomar la iniciativa y librarse de la 
adulación.25  
Salvo La Tribuna, la prensa italiana acogió con buenas 
expectativas la elección del cardenal Sarto. Su política como Pío X 
no sería la del patriarca de Venecia. No haría la reconciliación entre 
el Vaticano e Italia, pero "on ne peut nier que son accession au trône 
pontifical soit un bonheur pour les idées modérées tant en Italie qu'en 
Europe".26 Como Patriarca de Venecia consintió la alianza de los 
católicos con los partidos moderados, que derrotó a los radicales de 
Giuseppe Zanardelli y a los socialistas. Este primer triunfo se 
extendió a otras elecciones legislativas.27 
Estaba la Iglesia en conflicto con el mundo moderno. “Pope 
made the conflict a matter of Faith”.28  Hay que decir que Pío X se 
encontró con él. Las relaciones entre quienes estaban en posiciones 
diferentes eran tensas. Pedía Semeria a Benigni, en una carta del 31 
de agosto de 1903 que le indicara en que pasajes hablaba del clero 
en torno despectivo. Creía que en las disensiones deberían 
guardarse las formas. 
Esta carta tenía su toque de humor y un recuerdo: la única vez 
que había hablado de Benigni lo hizo con palabras inspiradas en la 
“maggiore e più irenica serenità”. Respondió el mismo día Benigni. 
No citaba textos, pero si observaba que el espíritu de sus escritos se 
ajustaba al estilo de la escuela a la que pertenecía: exaltar a los 
acatólicos y rebajar a los católicos integrales, sin recurrir a 
calumnias, pero con un estilo bastante hábil: destacando el lado 
fuerte de aquellos y el débil de estos.29 
                                            
25 "Mi consola grandemente il vedere che intorno a Voi tace il coro degli 
adulatori che fecero tanto male e che sono i nemici più pericolosi della S. Sede". 
Bonomelli-Pío X, 1 agosto 1904, ibídem: 223. 
26 Era de esperar que el partido católico francés se opusiera a cualquier 
acercamiento entre el Papa y el Quirinal, pues eso rebajaba su influencia y la de 
su país ante  la Santa Sede. 
27 Una prueba de la enemistad de Giuseppe Zanardelli hacia el cardenal 
Sarto fue la orden del presidente del consejo prohibiendo a las autoridades 
asistir a los Tedeum con motivo de la elección del nuevo Papa. Informe 572/311 
del encargado de negocios de Bélgica ante la Santa Sede, 8 agosto 1903, en, 
Aubert, Roger. 1958. "Documents relatifs au mouvement catholique italien sous 
le Pontificat de S. Pie X", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 12: 207. 
28  Chadwick, Owen. 1998. A history of the Popes, 1830-1914: 337-348. 
Oxford: Clarendon Press. 
29 Semeria-Benigni y respuesta de este, 31 agosto 1903, ASV Fondo 
Benigni 15 255-265. 
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Pío X se encuentra con una floreciente vida cultural en  un 
sector del catolicismo, sobre todo en exégesis y en historia, gracias a 
la apertura de su predecesor. La idea de una confrontación con el 
mundo de fuera, con la ciencia, asustó al nuevo Papa y a sus 
colaboradores. En lugar de dejar la libertad para el debate, tomó 
partido, entró en la polémica, defendiendo posiciones de una 
escuela, que se sentía en posesión del núcleo de la revelación. 
En este contexto deberán situarse las decisiones de 1907, 
como puede verse en la lectura de los errores condenados en el 
decreto Lamentabili sane. La lucha antimodernista dio a estas 
posiciones el sello de una lucha encarnizada contra el error y contra 
los que erraban. 
 
“La misericordia e la riconciliazione sembrano  temute e rifiutate per 
prendere solo obbedienza e sottomissione alla verità e ai suoi temibili 
custodi”.30 
 
Rafael Merry del Val  será el Secretario de Estado durante toda 
la época de Pío X. Debe su carrera a su origen familiar y a su 
conocimiento de las lenguas vivas. Por familia, Merry pertenece al 
gran mundo. Su padre fue embajador en Bélgica y ante la Santa 
Sede. 
Cuando se instaló en el Palacio de España, su hijo fue recibido 
en la Academia de Nobles Eclesiásticos e inició sus estudios en la 
Pontifica Università Gregoria. León XIII, que gustaba rodearse de 
personas de fácil acceso al gran mundo, nobles y gentes de fina 
educación, lo hizo Camarero Secreto. El paso siguiente fue 
nombrarlo presidente de la Academia, de la que fue alumno. Al ser 
este un cargo que incluye la dignidad episcopal, Merry fue  nombrado 
arzobispo de Nicea. 
En los años finales de León XIII, Merry, una persona “de larga 
mirada”. Supo colocarse en el sitio adecuado y en el momento 
oportuno. Se alejó de las personas de la Secretaría de Estado, 
especialmente de Rampolla. Se unió al gran adversario de León XIII, 
el cardenal Oreglia di Santo Stefano. 
La repentina muerte de Mgr. Volpini hizo que los cardenales lo 
nombraran  secretario del Cónclave. Luego, el nuevo Papa lo hizo 
Pro-secretario de Estado. Dicen que el puesto era para el cardenal 
Antonio Agliardi, pero no es segura la noticia. Quizás no hubo esa 
oferta. 
                                            
30 Alberigo, Giuseppe. 1981. “Dal  bastone alla misericordia. Il magistero 
nel cattolicesimo contemporaneo (1830-1980)”,  Cristianesimo nella Storia  II/2: 
501-502. 
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Comenzó su tarea, compartiendo el acceso al Papa con la 
Secretaría Particular, donde estaban Giovanni Bressan31 y Mgr. 
Pescini.32 La existencia de estos dos colaboradores manifiesta que el 
Papa atendía todos los asuntos que llegaban hasta “il sacro tavolo”.33 
La elección de Pío X se quiso reducir a un relevo de un Papa 
político por un Papa religioso. Eso omite la influencia del catolicismo 
intransigente véneto en la trayectoria de Giuseppe Sarto. Habría 
mayor rigidez en la dirección de la Iglesia. Se vio enseguida cuando 
se produjo la crisis con Francia y la ruptura de relaciones. Esa actitud 
afectará al pluralismo dentro del movimiento católico en Italia. 
 
“In Pio X…prevaleva sugli altri aspetti l’impegno per una reforma 
della Chiesa che la purificasse da ogni asidua presenza non piena 
allineata ai criteri dell’intransigentismo cattolico più accentuato e la 
rendsse più compatta per combattere la società moderna”. 
 
El Papa se formó durante la etapa de Pío IX. Como él, estaba 
seguro de que la sociedad y los individuos sólo se salvaban 
                                            
31 Giovanni Bressan, nacido en Nogaré de Treviso el 29 noviembre de 
1861, erstabaal lado del obispo Giuseppe Sarto desde 1885. Fue su secretario 
en Mantova. Se conocieron en el seminario de Treviso. Fue con él a Venezia y le 
acompañó al cónclave de 1903. Murió en el Vaticano el 2 de julio de 1950. Más 
referencias sobre Bressan y sobre los miembros de la Segretariola, Pagano, 
Sergio. 2003.“L’Archivio Particolare diu Pio X all’Archivio Segreto Vaticano”: Pio 
X e il suo tempo: 153-182, a cura di Gianni La Bella, Bologna: Il Mulino. 
32  La reseña sigue hablando de los problemas de la Secretaría de Estado 
y la Secretaría particular del Papa. Era un hecho conocido.  Señala luego el 
estilo de vida del cardenal: persona de buen gusto, que ha sabido arreglarse su 
apartamento en el primer piso del Vaticano sin ahorrar gastos ni prescindir del 
buen estilo y el confort propios de los ingleses. Merry practicaba deportes a 
diario. Poseía un automóvil de lujo. Y su amigo, el arzobispo de Boston, el 
cardenal O’Connel le había regalado una barca con motor atracada en Piediluco, 
lugar donde esta de párroco el hermano de Mgr. Canali, su secretario particular. 
Texto de pruebas de imprenta, ASV Fondo Benigni 47 6672 bis 54-60. 
33 Datos sobre estos colaboradores elegidos por Pío X,  Diéguez, 
Alejandro M., a cura di. 2003. L’Archivio Particolare di Pio X. Cenni storici e 
inventario: VII-XII y XIV-XXII.  Città del Vaticano: Archivio Segreto Vaticano. 
Diéguez dice que aparece claramente la intervención del Papa en todos los 
asuntos importantes, tal como puede verse en la documentación de este fondo. 
Se queda sin argumento la acusación de que la Segretariola, y especialmente 
Giovanni Bressan, tenían un peso excesivo en el gobierno de la Iglesia.   
Diéguez, Alejandro M. e Pagano, Sergio.  Le carte del «Sacro Tavolo». Aspetti 
..... Le voci: Alejandro M. Diéguez, L’archivio particolare di Pio X. Cenni storici e 
inventario, Citta del Vaticano, Archivio Segreto Vaticano, 2003; Alejandro M. 
Diéguez, Pagano, Sergio (eds.) 2006. Le carte del Sacro tavolo. Aspetti del 
pontificato di Pio X dai documenti del suo archivio privato. Citta del Vaticano: 
Archivio Segreto Vaticano. 
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restaurando la sociedad cristiana. La civilización estaba ligada, 
desde hacía siglos, con el catolicismo. En el siglo XIX se intentó 
descristianizar la sociedad, es decir, los Estados y los pueblos. Era 
una subversión, a la que había que oponerse.  
El resultado dramático de ese proyecto de Pío X fue el avance 
del socialismo y la presencia dentro de la Iglesia de los fermentos 
que había provocado la aproximación de León XIII a la sociedad 
moderna y que terminarían subvirtiendo la relación jerárquica del 
Papa con los obispos, de estos con su clero y de todos ellos con los 
fieles. 
Convencido de la asistencia divina, consagró sus fuerzas a 
combatir a socialistas y modernistas. A los primeros porque, siendo 
laicistas y ateos, desterraban de las instituciones civiles la moral. Al 
modernismo, síntesis de todas las herejías, porque era la más grave 
amenaza que la Iglesia había sufrido en su secular historia, y vaciaba 
los contenidos de la fe para hacerlos compatibles con la cultura 
moderna. 
Haciendo justicia a Pío X, hay que recordar, dice Vian, que no 
fue el único Papa que se propuso la restauración de la cristiandad. 
Los cuatro años de guerra, los problemas nuevos que surgieron 
después de ella, no invitaron a revisar los supuestos sobre los que se 
basaba esa estrategia, que fue usada, tras su muerte, “a emblema 
dell’opposizione della Chiesa alla modernità”. Hicieron de él un mito, 
“tuttora vivo all’interno della Chiesa”.34 
La centralización que opera Pío X se explica por la situación de 
debilidad en que se hallaban las instituciones “periféricas”, revelada 
en los informes de las visitas apostólicas. 
Uno de sus proyectos fue modificar el nombre de Santo Oficio 
por el Congregatio de Fide Tuenda. Eso significaba colocar en la 
cima de la Iglesia no la política eclesiástica, sino la fe, el credo, la 
teología. 
Otra área de intervención radical fueron los seminarios: 
supresiones, agrupación en seminarios regionales, cambio en los 
rectores y profesores. En 1907 se aprobó un plan de estudios. En la 
comisión que trabajó en esta reforma estaba el P. Genocchi, un 
filomodernista. 
No debe ponerse en el centro de la actividad del Papa la lucha 
contra el modernismo, sino la reforma de la Iglesia. Eso exigía 
reforzar su estructura interna, los mecanismos de control y de 
intervención en las diócesis. Puede ser un ejemplo la polémica entre 
Pietro Maffi y De Lai. Este juzgaba que la prioridad de  la Iglesia 
                                            
34  Vian Giovanni. 1998: 889, 935 y 939. 
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debía ser nombrar obispos activos, sabios, prudentes y, además, la 
formación de buenos sacerdotes, imbuidos del espíritu de fe e 
instruidos. La crisis no era de la Iglesia, sino en la Iglesia. Por eso su 
reforma interna importaba más que todo el esfuerzo por penetrar en 
la sociedad. 
Las tensiones y hasta la oposición a la línea del Papa es 
anterior a la llamada crisis modernista. Se inicia antes de 1907. Entre 
los oponentes cabe citar a Luigi Oreglia, decano del colegio 
cardenalicio, Alfonso Maria Mistrangelo, arzobispo de Firenze, y 
Giacomo della Chiesa, arzobispo de Bologna. 
Disciplina, Medievalismo y democracia cristiana 
Lo más destacado en Pío X en comparación con sus 
inmediatos antecesores es la ausencia de la política. Fue una opción. 
El futuro de la Iglesia dependía de su capacidad de renovarse, de su 
fuerza moral, de la conciencia de su identidad sobrenatural y de su 
origen divino y de saber mantener su relación con sus fieles. 
Pío X tuvo un estilo propio de gobierno, el recurso frecuente a 
la relación personal.35 Diariamente escribía muchas cartas, desde 
que fue obispo de Mantova. Lo hizo en Venecia y luego como Papa. 
Romanoto, que ha iniciado hace años una revisión 
historiográfica, concluye: 
 
“…nulla tradisce di più Pio X che l’associarlo ad una Chiesa immobile. Al 
centro del suo Ponificado...c’é la riforma, cioè, il cambiamento, non 
l’immobilità. Ripartendo di cui, restituendolo al suo tempo, ricercando le 
ragioni , il signficato, i risultati delle sue riforme nella Chiesa del 
Novecento, cn la libertà e l’assenaza di preconcetti he dobbrebero essere 
propie dello storico, mi auguro che qusto Convegno renda possibile una 
migliore comprensione della sua figurae del suo pontificato”.  
 
Fue un Papa que reformó para restaurar, como apunta 
Varnier.36 
Citando a L’Operario, que censuraba la mentalidad clerical por 
haber “dommatizzato un credo politico e sociale sullo schema 
religioso”, Fantapié habla de un giro “antimedievalista”, frente a una 
cultura madurada entre los clericales en contacto con una arcaica y 
teologizante actitud mental. Esto será clave para entender e 
identificar las posiciones contrarias al modernismo y a Murri. 
                                            
35 Puesto de relieve por Sergio Pagano. 2003. 153-182. Es el papa del 
que se conservan más autógrafos 
36 Romanato, Giampaolo. “Dal Pontificato alla Canonizzazione: problemi e 
questioni aperte”: Pio X e il suo tempo:  237-273, cita 266-264 y  Varnier, 
Giovanbattista,   “La riforma della Curia”, ibídem: 275-309, cita 298. 
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En cuanto a esa actitud menta, los opositores a Giovanni 
Semeria y Salvatore Minocchi vivían anclados en el sistema 
absolutista, que empujaba a portarse mal con quienes pensaban  de 
forma diferente, a dudar de quienes se temían que fueran falsos 
hermanos y a juzgar las propias ideas como piedra de toque de las 
de los demás. 
Murri y los democratacristianos estaban por una concepción de 
la democracia que abarcara a todo el hombre. No bastaba una 
democracia económica. Debía ser social y política. “La democrazia 
deve democratizzare tutto il cristianesimo”. Era una democracia que 
no se identificaba con la de Giuseppe Toniolo, un escolástico. Se 
llegaba a ella por un proceso deductivo a partir de principios “creduli”, 
Esa democracia vendría a ser como una catedral gótica, matemática, 
exacta, pero asentaba sobre la arena, es decir, en un a priori no 
científico. 
Murri, en cambio, se había sublevado contra ese concepto. Era 
una persona observadora de la realidad y usaba el método histórico 
y positivo. Su idea de democracia nace de la realidad diaria, de lo 
que está sucediendo.37 Murri, decía Paul Sabatier, es un pensador 
de gran vigor intelectual, seguro de sí mismo y de sus decisiones. 
Una persona íntegra, que no traicionará a nadie, será leal con los 
modernistas, porque conoce su programa y las actitudes que deben 
tomarse en caso de crisis. Fuera de Italia se le considera el jefe de la 
Democracia Cristiana y como el pensador más original en el terreno 
religioso y social.38 
En la nostalgia de la sociedad cristiana hay un aspecto que 
diferencia a la fe de otras fórmulas religiosas, que pretenden salvar a 
cada uno de sus temores. Es la dimensión social, recogida por León 
XIII y el  movimiento social católico, por la teología y por ese 
movimiento de resistencia a la modernidad, uno de cuyos jefes fue 
Umberto Benigni, que puso en pie el proyecto de una inacabada 
Historia Social de la Iglesia, iniciada en 1907.39 
Benigni distinguía entre "Regnum Ecclesiae", que abarcaba a 
todos los católicos, e "Imperium Ecclesiae", que se extendía a todos 
                                            
37 Pasquetti, Guido. “Botte vecchie e vino nuevo”, L’Operario, 18 luglio 
1903. Reproducido en FantaPartito Popolare Italianoé, Carlo. 1981. “Democrazia 
el Cristianesimo nel Murrismo Pratense”, Fonti e Documenti 10: 534-537. Se 
trata de un estudio del periódico editado en  en Prato entre 1896 y 1904. En 
algunos números llevó como subtítulo, “periodico socialista cristiano”.  
38 “Resoconto delle principali notizie fornite a un gruppo d’amici torinesi da 
Paul Sabatier ina sua visita l’11 luglio 1906, en Bedeschi, Lorenzo. 1999-2001. 
“Sabatier controinformatore vaticano”, Fonti e Documenti 28-30: 427. 
39 Poulat, Émile. 2003. Notre laïcité publique. «La France est un 
République laïque»: 268-269. Paris: Berg International Éditeurs. 
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los hombres. Postulaba que la actividad de la Iglesia se extendiera 
hasta este para poder realizar su tarea como Regnum y, siguiendo el 
lema de Pío X, hasta “instaurare omnia in Christo".40 
En los cuatro primeros años, Pío X revela su programa en 
varios documentos. El  primero, la carta al cardenal Respighi, 5 mayo 
1904, sobre la formación de los seminaristas. El segundo, Il Fermo 
proposito, 11 junio 1905, sobre la confesionalización del movimiento 
católico. El tercero, Opportunum valde, 11 de enero 1906, sobre la 
crítica bíblica El cuarto, la Vehementer Nos¸ del 11 de febrero de 
1906, sobre la separación Iglesia-Estado en Francia, y Pieni l’animo, 
del 28 julio, denunciando el espíritu de independencia en el clero 
En 1907, su discurso en el consistorio de abril, el decreto 
Lamentabile sane y la Pascendi Dominici Gregis, construyen una 
posición doctrinal frente al modernismo, “síntesis de todas las 
herejías”. Ese programa se articula, a partir de 1907, en torno a la 
acción contra los modernistas, sin reparar en medios. Apoyará el 
Papa  a Benigni y transferirá al Santo Oficio las facultades 
disciplinares de las diócesis, incluida la de Roma.41 
En Italia, al comienzo del nuevo pontificado, coexistían en la 
Opera dei Congressi tres tendencias: la demócrata cristiana, 
escisionista y condenada por el Papa,42 los demócratas moderados, 
el grupo más numeroso, con el conde Giovanni Grossoli,43 Giuseppe 
Toniolo y Giacomo Radini Tedeschi,44 y los conservadores 
                                            
40 En la introducción a su obra Storia sociale  della Chiesa, Milano 1907, 
XVII. 
41 Bedeschi, Lorenzo. 1972. "Un episodio di spionaggio antimodernista 
(Documenti inediti sul caso Benigni-De Steffano-Buonaiutti": Nuova Rivista 
Storica  LVI/3-4:  (1972) 389- 423 y Fonti e Documenti 15: 251-292. 
42 Vid. la intervención del Papa contra Antonio Lazzarini y su periódico Il 
Comune, editado en Orvieto. 
43 El Papa, según dijo Merry del Val a J. Mélot, encargado de negocios de 
Bélgica ante el Vaticano, confiaba plenamente en el Conde Grossoli. Cuando el 
12 de julio de 1904, como propuesta de Mgr. Luigi Cerutti se aprobó un orden 
del día censurando a Grossoli, el cardenal Merry del Val le comunicó que el 
Papa le renovada su confianza. Vid. su informe 326/103, 16 septiembre 1903, en 
Aubert, Roger. 1958. "Documents relatifs au mouvement catholique italien sous 
le Pontificat de S. Pie X", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 12: 213 y 218-
221. 
44 Radini Tedeschi fue vicepresidente de la Opera deiCongressi. En 1905 
Pío lo nombró obispo de Bergamo. Nombró secretario suyo a Angelo Roncalli. 
Vid. F. Vistalli, F. Mons. comte Radini Tedeschi, vescovo di Bergamo, Milano 
1935. Roncalli fue primero alumno y luego compañero de Ernesto Buonaiuti en 
el Apollinare. Cuando era Papa, comentó a   un sacerdote amigo que todas las 
noches rezaba por el alma de Buonaiuti. 44 Auw, Lidia Von. 1984.  “Ernesto 
Buonaiuti, Alfred Loisy e Friedrich Heiler”, Fonti e Documenti 13: 96. 
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antidemócratas, cuyo líder, Jacopo Scotton, estaba en tela de juicio 
en octubre de 1903 por haber atribuido al Papa palabras que no 
había dicho. 
El proyecto era unir al episcopado y reformar al clero para 
preparar el compromiso político de los católicos, que debería 
realizarse manteniendo la acción católica bajo el control de los 
obispos, extraña a la intervención política, subordinada al 
conservadurismo moderado abierto a algunos problemas sociales en 
clave antisocialista. Había continuidad con el trazado por León XIII 
en la década anterior.  
Pío X ideó una organización única de los católicos, fiel al 
intransigentismo, pues los católicos seguían ¡condicionados por la 
cuestión romana. Debía ser Una organización confesional, para 
librarse de tener que aceptar en la Iglesia los métodos y la lógica del 
sistema político y poder defender la identidad católica frente a los 
riesgos de la aconfesionalidad en lo social y político. Esa vía era tan 
peligrosa como el modernismo en el terreno bíblico, teológico, 
filosófico e histórico.  
A la  izquierda, estaban Murri, Meda y Sturzo. Murri, con un 
partido integrado por los jóvenes, dispuestos a sacrificar la unidad 
política de los católicos. Meda estaba a favor de una presencia 
inmediata en el Parlamento. Luigi Sturzo juzgaba inevitable, a largo 
plazo, la escisión de los católicos en política y la aparición de un 
partido, no unitario y aconfesional 
A la derecha, los opuestos al nacimiento de un partido católico 
y al desarrollo de organizaciones católicas, pues trasplantarían en el 
interior de la Iglesia las formas vigentes en la sociedad laica. 
El programa del Papa, al igual que el de León XIII, perseguía la 
restauración cristiana de la sociedad. Eso suponía reorganizar la vida 
social con normas plenamente coherentes con los principios 
católicos, que sólo podían definir el papa y los obispos. Esa sociedad 
debe reconocer el papel de guía moral que corresponde a la Iglesia 
católica, a su jerarquía, al Papa. 
Ese proyecto era militante. Incluía la lucha contra sus enemigos 
de fuera, sean liberales, o socialistas, y de dentro, demócratas 
cristianos y modernistas. El proyecto se extendía a la reforma de la 
Iglesia, de la que quedaba fuera el papel del Papa. La reforma nada 
tenía que ver con las demandas de los sectores católicos que pedían 
cambios. Era una reforma para restaurar. El objetivo era hacer más 
compacta a la Iglesia, reforzando su dimensión jerárquica, eso 
implicaba disciplina en quienes deben obedecer y ruptura de toda 
relación con los de fuera. 
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Vian llega a la conclusión de que las relaciones de los obispos 
con el Papa, entre las diócesis y la Curia romana, experimentó un 
reforzamiento a favor de los segundos sobre los primeros, 
continuando una línea iniciada por Pío IX y que ha durado hasta el 
Vaticano II.45 Unos replicaron aceptando las “conveniencias” 
establecidas y tratando de agradar a quien les pedía información.46 
Otros eligieron guardar silencio. 
Lagrange apostó por el silencio cuando comenzó la campaña 
contra él. Pedía apoyo y juzgaba necesario informar sobre la labor de 
la École Biblique.47 Para salvarla estaba dispuesto a retirarse.48 
Quería ser fuerte para el trabajo o para aceptar la inacción.49 
La defensa de la Biblia no podía hacerse renunciando a la 
crítica y rechazando del todo las aportaciones de quienes habían 
errado en algún punto. La respuesta debía ajustarse a la verdad en 
el contenido y ser moderada en el estilo.50 Le preocupaba esto, 
juzgaba que era algo que urgía a la Iglesia.51 
                                            
45 Vian, Giovanni. 1998,La riforma della Chiesa per la restaurazione 
cristiana della società. Le visite apostoliche delle diocesi e dei seminari d'Italia 
promosse durante il pontificato di Pio X (1903-1914): 482-485 y 729. Roma: 
Herder Editrice e Libreria.  
46  La noticia sobre el modernismo en la diócesis, pregunta incluida en la 
relatio que debía enviarse a la Congregación Consistorial, casi siempre niega 
que haya modernistas. Lo que no se captaba en los informes oficiales, se puede 
hallar en la correspondencia privada. En la del obispo de Trento, Celestino 
Endrici, se ve cómo la crisis modernista influyó en la vida cultura y religiosa de la 
diócesis. Carrara, Vittorio. 2005. “Modernismo “prattico” e modernismo 
“filosofico”. Il caso Trentino (1904-1914)”, Laurentinum 46: 385-411. 
47 "Vous savez que je préfère le travail dans le silence à l'agitation et aux 
intrigues". Lagrange-Frühwirth, 28 marzo 1904. Montagnes, Bernard. 1989. 
Exégèse et obéissance. Correspondence Cormier-Lagrange (1904-1916): 34. 
Paris: J. Gabalda et Cie, Éditeurs. Este contraste entre las conclusiones de  la 
ciencia  y las declaraciones  de los concilios de Trento y del Vaticano habían 
esquematizado la fe, la habían encerrados en unos estereotipos “de los que no 
podía salirse ni siquiera podía tolerarse  el esfuerzo personal ni la irrupción de la 
gracia”.  Buonaiuti, Ernesto. 1945.  Pellegrino di Roma: 55-56, 106-108, 96-97, 
100 y 125-126 y 60. Roma: Darsena, Memorie e Confessioni. 
48 "...je suis tout disposé à m'effacer complètement et à quitter l'École". 
Lagrange-Frühwirth, 2 mayo 1904, Montagnes Bernard. 1989 :  36 
49 Había rezado para el P. Cormier aprobara la edición de su comentario 
sobre el Génesis. "Cette prière aura du moins l'effet, si vous me condamnez 'a 
l'inaction, de me confirmer dans la plus déférenrte obéissance". Lagrange-Cormier, 
12 julio 1905, Montagnes, Bernard. 1989:  73. 
50 Lagrange-Cormier, 5 febrero 1905, Montagnes, Bernard. 1989:  53. 
51 No quería cerrar los ojos ante lo que podía conducir a "des révoltes au 
moins intérieures" entre los sacerdotes jóvenes y los seminaristas. Hallarían paz, si 
la autoridad de la Iglesia permitía "une exégèse sérieuse, de bonne foi, qui certes 
aura ses défauts et ses erreurs de détail, mais quien respectera le dogme en 
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No tuvo éxito. Por eso acabó pidiendo que le permitieran 
retirarse en paz.52 No le quedaba otra salida.53 Habían ganado los 
que se oponían a su trabajo. Habían logrado que la Congregación 
Consistorial pronunciase una descalificación imprecisa de sus 
escritos, pero ordenando que retiraran de las bibliotecas de los 
seminarios.54 Se vivía en un clima de restricciones y de 
malentendidos.55 
Pío X fue un reformador. Como se ha venido poniendo de 
manifiesto estos últimos años, en Pío X las reformas no eran 
contradictorias con el espíritu de restauración. Aquellas eran 
funcionales con ésta. Se basan en dos convicciones contradictorias: 
la indefectibilidad de la Iglesia ejercida directamente por el Papa, y la 
defectibilidad de la condición humana. Aquella protege a ésta y la 
libera del error. Los errores humanos no afectaban a la Iglesia, cuyos 
fundamentos estaban garantizados integralmente por la autoridad del 
Papa. Era esta obediencia al Papa, esta identificación Petrus-
Ecclesia, la “regula fidei” que orientó ya su acción como obispo en 
Mantova y Venecia. 
La obra reformadora se centra en el clero y llega, a través de 
él, al laicado. Las visitas apostólicas a los seminarios manifiestan 
que el Papa asocia a los obispos a ese proyecto de reforma, basado 
en la mejora de la formación del clero. 
El proyecto pretendía el regreso de la Iglesia a la reforma 
verdadera, la de la contra-reforma, diseñada en Trento, y recuperar 
el modelo de cristiandad, quebrado con la revolución a fines del siglo 
XVIII.56  
Un año después de su elección, Pío X puso en marcha las 
visitas apostólicas a las diócesis de Italia. Los visitadores tenían 
plenos poderes. Su actuación, que era una pesquisa sobre la 
                                                                                                                                  
montrant assez de souci de la verité". Lagrange-Cormier, 23 julio 1905, Montagnes, 
Bernard . 1989 :  78. 
52 Pedía que el Papa definiese claramente sus deseos sobre él. "Je suis las, 
las, très las". Lagrange-Cormier, 8  abril 1908, Montagnes , Bernard . 1989:  193. 
53 "Entrer dans d'autres vois? Lesquelles? On ne me prendrait pas au 
sérieux". Lagrange-Cormier, 6 agosto 1912, ibídem:338. 
54 Sobre este incidente y su reacción, vid. la correspondencia intercambiada 
entre el 27 de julio y noviembre de 1912, ibídem: 337-373. 
55 Vid. la carta del P. Antoine Lemonnyer a Cormier, 7 de septiembre 1912, 
comentando la semana de etnología religiosa, celebrada en Lovaina. 
56 Vian, Giovanni. 2000. “Il modernismo nelle visite apostoliche alla diocesi 
e ai seminari d’Italia”, Il modernismo tra cristianità e secolarizzazione, Bilanci e 
prospettive: 627-629. Atti del Convegno internazionale di studi storici, tenutosi ad 
Urbino dal 1º al 4 ottobre 1997, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato. Urbino: 
Quattroventi.  
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realidad de las diócesis, estaba por encima de la autoridad de los 
obispos. La decisión misma los había desautorizado, porque 
revelaba la escasa confianza de la Curia y del Papa en la capacidad 
de los obispos para conocer la realidad de sus diócesis y remediar 
los abusos. 
El visitador apostólico se ajustaba al clima antimodernista.57 Se 
recuperó esa institución canónica excepcional y en desuso. Usando 
sus poderes plenos y discrecionales, al acabar su trabajo redactaban 
un informe, ajustado a un modelo, que impedía salirse del plano 
trazado. Lorenzo Bedeschi dice que es difícil no entender la visita 
como una expresión del centralismo autoritario, incapaz de rectificar 
los errores de los visitadores. La mayoría de ellos eran religiosos y 
gentes que trabajaban en la Curia y, en algunos casos, su 
perspectiva era más estrecha. Para entender la mentalidad de los 
visitadores y de sus mandantes basta mirar el contenido de sus 
informes. Muchas páginas hablan de los ornamentos y de su 
adecuación a las normas litúrgicas. En cambio no hay ni una 
referencia a las bibliotecas de los sacerdotes, a sus lecturas.58 
En el cambio de siglo preocupaba a algunos mucho más el 
anticlericalismo que la descristianización. La Iglesia se mantenía 
bien, pero era atacada, desde fuera, por la revolución. Su efecto es 
la irreligiosidad, el abandono de las prácticas religiosas tradicionales, 
que funcionan como costumbres en el mundo rural. 
Se mide teniendo en cuenta el cumplimiento por Pascua, los 
bautizados, los funerales religiosos. Se omite en los informes las 
causas. Raras pero se mencionan los factores sociales. Los internos 
de la Iglesia se reducen a cómo es la dedicación del clero a sus 
deberes, su grado de instrucción y su moralidad. 
Hay una excepción entre los visitadores apostólicos de las 
diócesis italianas, el cardenal Pietro Maffi, arzobispo de Pisa. Apunta 
al impacto y a los efectos de la industrialización, pero no precisa los 
remedios. Maffi no está por un modelo defensivo, en que las 
instituciones católicas funcionen como muro frente a los de fuera. En 
ese terreno sitúa incluso las organizaciones económicas y 
reivindicativas, como las corrientes que se inspiran en Murri.59 
                                            
57 Comparani, Mario. 1996-1998. “I sacerdoti marchigiani denunciati al S. 
Uffizio”, Fonti e Documenti 25-27: 409-410 y 411-412 
58 Bedeschi, Lorenzo. 1996-1998. “L’anti-modernismo di buona fede”,  
Fonti e Documenti 25-27: 352-359 
59 Hay algo más que abandono de la religión. Emerge una actitud 
combativa, hostil hacia la Iglesia, que se articula a través de la masonería y del 
socialismo,  Bedeschi, Lorenzo. 1982-1983. “L’analisi dei visitatori apostolici e 
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Al examinar a los delegados apostólicos para la visita a las 
diócesis, Lorenzo Bedeschi destaca su falta de sensibilidad para 
entender los diferentes contextos históricos y sociales. Eso le 
impedía percibir el alejamiento de la Iglesia en su relación con los 
ambientes populares y entender el significado del socialismo. El 
origen de estos males era la tibieza religiosa. No percibían todos los 
otros factores presentes ya en el incipiente proceso de 
secularización. 
La mala situación de la vida eclesial se atribuye al clero y, en 
algunos casos, a los obispos. Algunos de estos, sin darse cuenta del 
movimiento moderno, se resisten a apoyar medidas necesarias para 
no perder el favor de las gentes, como la creación de cajas rurales, 
de cooperativas, la edición de un periódico...60
                                                                                                                                  
l’antimodernismo in Toscana”, Fonti e Documenti 11-12: 11-16. Datos sobre los 
indicadores apuntados, ibídem: 23-26, 44 y 64-67. 
60 Bedeschi, Lorenzo. 1991-1992. “Radiografie dell’Umbria Sud nelle 







18.  FOGAZZARO Y LOS CATÓLICOS MAÑANA 
 
 
Algunos rasgos del modelo pastoral de Pío X podrían quedar 
recogidos en un plan para América Latina. Nombrado arzobispo de 
Caracas en octubre de 1903 ordenado obispo en enero de 1904, 
Juan Bautista Castro, escribió al Papa una carta. En el borrador de 
una encíclica del Papa para la Iglesia en América Latina,  se 
apuntaba como causa de los males de aquellas Repúblicas a las 
discordias civiles. Estas tenían su origen en el liberalismo, que las 
habría justificado con sus declaraciones de derechos. El clero tenía 
su parte en de responsabilidad por haber favorecido la división en el 
pueblo. 
Con Pío X, los representantes de la Santa Sede recibieron 
instrucciones. Había que  crear un partido moderado, que sirviera de 
sostén a la puesta en marcha de la acción católica,  publicar un diario 
católico nacional, promover escuelas y colegios en las ciudades, 
sostener o impulsar a la formación de conferencias episcopales, 
aplicar estrictos criterios en la selección de candidatos al episcopado, 
movilizar al clero regular, predicar misiones… y poner en marcha de 
todos los recursos para frenar la penetración de masones y 
protestantes en aquellas naciones.1 
En la primera semana de octubre de 1903, Giovanni Grossoli 
fue elegido democráticamente en Bologna presidente de la Opera dei 
Congressi. Tuvo el voto de los seguidores de Murri. Se esperaba en 
el Vaticano que Pío X continuara el impulso dado por León XIII a las 
obras sociales, con una impronta popular y democrática. Como su 
predecesor, el Papa quería un clima de tolerancia y que acabaran las 
cuestiones personales que dividían a los dirigentes del movimiento 
católico.2 
El resultado del Congreso de Bolonia se presentó como una 
victoria de la democracia cristiana. Para entender lo que había 
pasado, era preciso tener presente que en Italia los católicos no 
formaban un partido político ni intervenían en las elecciones 
                                            
1 La Bella, Gianni. “Pio X e l’America Latina”, Pio X e il suo tempo: 629-
680, cita 677-680, a cura di Gianni La Bella. Bologna: Il Mulino.  
2 Rampolla, uno de los confidentes del diplomático belga, alababa el 
sentido conservador, democrático y católico del gobierno belga. Confidentielle 
335/197, 1 octobre 1903, Aubert, Roger. 1958. "Documents relatifs au 
mouvement catholique italien  sous le Pontificat de S. Pie X", Rivista di Storia 
della Chiesa in Italia 12 : 210-211. 
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legislativas. Su proyección pública se concentraba exclusivamente 
en las cuestiones sociales. 
La Opera dei Congressi, estuvo dirigida por el conde 
Paganuzzi, que no entendió la evolución de la sociedad italiana. 
Poco antes de morir, León XIII nombró sucesor al Conde Grossoli. 
Este quiso clarificar la situación. Pidió autorización para poder 
disolver los comités que no se ajustaran a los Estatutos. Ante la 
oposición que provocó la demanda, Giovanni Grossoli informó que el 
Papa la conocía ya. Obtuvo entonces plenos poderes. 
El objetivo no era favorecer a la corriente demócrata cristiana, 
sino revitalizar la Opera dei Congressi. Una prueba fue el veto del 
Papa al debate sobre el non expedit, frenando a Murri y a sus 
amigos. Las circunstancias políticas aconsejaban no modificar nada.3 
Con todo en las elecciones del otoño de 1904, muchos electores y 
elegidos se declararon católicos y hubo una propuesta de presentar 
candidaturas cristiano demócratas.4 
 
La seducción de lo democrático y social 
Sobre la proyección social de la Iglesia y su obra a favor del 
pueblo, estaban vigilantes los católicos demócratas, los republicanos 
y los anticlericales y socialistas. Charles François Turinaz, obispo de 
Nancy y Toul informó sobre Marc Sangnier, ligado a Klein, profesor 
en el Instituto Católico de París, y vinculado con Loisy. Lo acusaba 
de poner a la República por encima de la Iglesia y de sus libertades. 
Venía destacando las ventajas que comportaba la supresión de 
la libertad de enseñanza. Acabaría con la separación entre la 
juventud cristiana y la juventud laica. La presencia de los católicos en 
las escuelas públicas incrementaría su poder social. La dispersión de 
las Congregaciones podría en circulación a personas de una gran 
entrega, cuyas cualidades estaban hasta ese momento escondidas y 
no utilizadas. Esperaba que el paso del clero por los cuarteles 
incrementara su prestigio. 
 Creían los seguidores de Marc Sangnier que habían 
envejecido las escuelas católicas, las instituciones de caridad, la 
libertad de predicar, la autoridad del Papa en los nombramientos 
                                            
3 La decisión estaba motivada por las expectativas electorales de los 
candidatos católicos. No obtendrían más de 10 escaños, si se presentaban 
como contrarios a los hechos consumados tras el 20 de septiembre de 1870. 
Informe 383/124 del embajador barón d'Erp, 7 diciembre 1903, ibídem: 214-216. 
 4 Vid los informes enviados desde la embajada ante el Quirinal y ante la 
Santa Sede, 756/305 Léon Verhaeghe de Naeyer, 31 octubre 1904 y fragmento 
de un despacho del 16 noviembre, y 385/111 y 387/113 del barón d'Erp,  10 y 23 
noviembre, ibídem: 231-235. 
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episcopales... Estaban desarrollando una estrategia para, como 
hicieron antes los demócratas cristianos italianos, apoderarse de las 
obras católicas, especialmente de la Action Catholique de la 
Jeuneusse Française. Iban a celebrar un Congreso en Lyon. Si con 
motivo de ese acto y de la visita de Sangnier y de Léon Harmel a 
Roma, la Santa Sede no les avisaba sobre el riesgo de introducir en 
la sociedad y en la Iglesia los principios de la revolución, cualquier 
palabra sería manipulada por ellos en favor de sus planes, pues 
actuaban siempre como una verdadera secta.5  
 
"Le Sillon est donc une tentative des jeunes démocrates français 
affirmant qu'ils ont besoin, pour réaliser leur démocratie, des forces 
sociales du Catholicisme".  
 
Sobrepasaba a las obras católicas. Para pertenecer a Le Sillon 
había que elegir una forma de juzgar la vida, de mirar las cosas. Por 
eso, el examen de sus ideas tiene una gran importancia. No se trata 
de una institución que responde a una necesidad concreta, sino de 
un espíritu, de un estilo que se sustenta en ellas 
No era pues una organización de encuadramiento. Todos los 
que aceptaban sus ideas y seguían sus métodos formaban parte de 
esa "grande famille, Le Sillon sommes nous mêmes". 
Su máxima expresión, los Congresos Nacionales de Círculos 
de Estudios, se inauguraron en 1901. En febrero de 1902 aprobaron 
que en adelante ese encuentro se llamara Congrès National du 
Sillon. 
Junto a los círculos de Estudios estaban los Institutos 
Populares, abiertos a todos,  través de los cuales  Le Sillon realizaba 
eso que Marc Sangnier llamaba "action de rayonnement". 
Querían rehacer la educación social y democrática del país, 
tomando como fundamento la doctrina católica. Eso exige seriedad 
en los principios, un programa definido, tacto, prudencia cristiana e 
iniciativa intelectual. En cada una de estas exigencias, decían sus 
críticos, Le Sillon tenía lagunas. 
En cuanto a los principios, se inspiraban en el liberalismo, que 
le llevaba a sobrevalorar la capacidad de emancipación que tenía el 
pueblo. No había que ir a él como maestros, sino como aprendices, 
estudiar en común y actuar en común. La influencia de los 
"sillonnistes" no consiste en llevar a la gente, sino en trazar un 
sendero que cada uno recorre.  
                                            
5 Informe del obispo de Nancy et Toul, Charles François Turinaz, al 
cardenal Merry del Val, 10 de diciembre de 1903, ASV Segr.Stato 82 (1908) 8 
125. 
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Por eso el círculo de estudios es una obra de formación 
personal. Aunque algunos no eran confesionales, la mayoría lo eran. 
Se buscaba formar católicos tan tolerantes como convencidos, al 
tanto de las ideas y de las aspiraciones de su tiempo, reclamando la 
justicia y el progreso, defendiendo el derecho y la verdad, 
ciudadanos y obreros en su profesión, que no sean ni personas que 
se callan cuando han de hablar, ni esclavos ni rebeldes. 
En los círculos se prepara para la vida cívica. No se imparten 
conocimientos para teorizar o polemizar, sino para aprender a vivir 
responsablemente. Esa pedagogía activa  lanza a la juventud sin una 
dirección precisa y segura que oriente en las cuestiones sociales 
económicas religiosas y morales. Por el contrario "le fait ouvrir ses 
oreilles aux utopies, aux théories révolutionnaires, aux attaques 
redoutables des socialistes, de coryphées de l'irréligion, aux 
blasphèmes des apostats".6  
El error fundamental al que había inducido Le Sillon era 
haberse ganado con falsas promesas a muchos jóvenes, cuyas 
fuerzas quedaron esterilizadas, al desviarlos del verdadero camino y 
de la verdadera meta.7 ¿Fue así? Volveremos sobre ello. 
La Croce di Costantino, el periódico de Sturzo, convertido en 
1904 en órgano  de la asociación regional de los concejales 
católicos, tenía, a la derecha de su título, unas palabras de León XIII: 
Se, in una parola, la democracia vuole essere cristiana, essa darà 
alla vostra patria un avvenire di pace, di prosperità, di felicità”. En el 
lado izquierdo, “Non si può negare l’esistenza di un movimento 
democratico universales, che sarà, secondo lo zelo che noi 
impiegheremo, socialista o cristiano”..8 
Harnack afirmó que existía una “esencia del cristianismo”. No 
todo lo recogido y dicho por Jesús tiene el mismo valor. Harnack se 
hace eco de lo que años más tarde dirá Joseph Gedalyah Klausner. 
En los tiempos de Jesús se buscaba responder a la pregunta ¿Cuál 
es el principal mandamiento de la Ley?  En medio de la crisis, el 
retorno a la justicia hacia el prójimo, el afirmar que la caridad es un 
deber, no es una opción libre, colocaba un puente hacia los de fuera 
y facilitaba el camino de retorno para los católicos que habían dejado 
                                            
6 Las dos primeras citas son Marc Sangnier, la primera publicada en Le 
Sillon, 25 août 1904. La segunda en L'esprit démocratique, Paris 1905, y la 
exposición y crítica de las teorías, en Emmanuel Barbier, Les idées du Silllon. 
Étude critique, Paris julio 1905, 9-23.. 
7 Barbier, Emmanuel. 1907. La décadence du "Sillon". Histoire 
documentaire (2) : 2.  Paris: Librairie P. Lethielleux. 
8 De Rosa, Gabriele. 1977. Luigi Sturzo: 75-76. Torino: UTET. 75-76. 
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de serlo. Blasco Ibáñez lo expresó en su novela El intruso, publicada 
en 1904. 
Luis Aresti y Fermín Urquiola representaban dos mundos 
enfrentados. El primero es un liberal con conciencia social. Trabaja 
como médico en las minas. Está divorciado. El segundo, alumno de 
Deusto, es un instrumento de los jesuitas que dominan la villa de 
Bilbao. 
Aresti cree que el hombre debe ocuparse de la tierra y de 
trabajar para modificar incesantemente el ambiente moral y social en 
el que vive. El cristianismo se despreocupa. Desconocía la justicia en 
la Tierra, porque la dejaba para el Cielo. Pasaba “indiferente ante el 
derecho de los oprimidos”. Bendecía al fuerte. Declaraba que el 
hombre es malo por naturaleza. 
La caridad era el medio para sostener la pobreza, para 
eternizarla. Degrada. Esa respuesta al problema de la injusticia era 
otro de “los grandes fracasos del cristianismo”. Todos los ricos, 
desoyendo el consejo de Jesús, “reclamaban el peligro de ser ricos”.  
Consideraban sagrada e intangible la propiedad, aceptaban la 
esclavitud de los pobres y la división entre ellos y los ricos. 
 “Los desdichados no sufrían error al odiar en sus rebeliones 
una religión que exige al miserable que se resigne con su suerte”, 
obligando a los ricos a  una caridad, cuyo ejercicio ellos mismos 
fijaban. Eso explica que sean también ellos los que defienden una 
religión que los había maldecido. Era su escudo. El cristianismo 
había engañado al pobre. Era como su carcelero espiritual. “Dios 
aparecía ante los trabajadores como “el primero de los gendarmes” 
de los ricos, el  “guardián invisible  de sus intereses” 
Siendo el enemigo secular de los pobres, se explica el odio de 
estos hacia la Iglesia. “Yo –dijo Aresti con sencillez- adoro la justicia 
social como fin y creo en la ciencia como medio”. 
Urquiola replica  describiendo lo que ha sido y será siempre 
una sociedad sin Dios, destacando el dominio de los fuertes  y la 
ausencia de un criterio moral, que permita discernir  el bien y el mal. 
Para Aresti, la historia era un testigo de cargo contra la religión. Los 
mayores crímenes se habían cometido en tiempos de “entusiasmo 
religioso”. Creía que la inmoralidad era fruto de la ignorancia. “El 
hombre emancipado por la ciencia” sería solidario con la humanidad, 
su “familia”, sin necesitar la recompensa ni el miedo al castigo. El 
mundo moderno estaba contemplando la agonía de los dogmas. 
La moral no consistía en achicarse, en encogerse, como 
afirmaba el cristianismo. La vida espiritual era la comunión de 
aspiraciones de toda la humanidad. No necesitaba el hombre 
moderno preguntarse si la naturaleza era buena o mala, le bastaba 
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saber que podía cambiarla. Estaba “condenado a hacerlo todo con 
su propia energía, sin la esperanza de fantásticas protecciones”. No 
tenía otro apoyo que la ciencia Su ley, el trabajo. Ser hombre, un 
oficio glorioso y duro. 
 
“Hay que aceptar la vida tal como es y vivirla toda entera... Nuestra 
moral es simple y valiente; se resigna a la compañía de los hombres, 
sabiendo que no existen tales ángeles, y los acepta tales como son. No 
pasa la vida orando y contemplando lo perfecto y lo eterno, sino que 
arrostra el encuentro de lo malo y de lo feo, ya que existen, para 
combatirlos y triunfar de ellos”. 
 
Jesús fue “un gran poeta de la moral” “Sus sucesores han 
trastornado sus doctrinas, explicándolas y practicándolas al revés. 
Su asesinato fue una conspiración de las autoridades constituidas: 
gobernantes, ricos y sacerdotes, los mismos que hoy son sus 
devotos y explotan su recuerdo.9  
Las tensiones permitían descubrir que el mundo católico no era 
un bloque y que toda la jerarquía de la Iglesia no iba en la misma 
dirección. A unos esto los desconcertó, a otros les dio un respiro de 
libertad. 
 La trayectoria del Cardenal de Bologna, Domenico Stampa, 
parecía ir en la dirección opuesta la de la Curia.  Rindió homenaje a 
Víctor Manuel III cuando el Rey visitó la ciudad. Intervino para que se 
examinase con benevolencia la obra de Loisy. Declaró el 10 de 
noviembre de 1903, al abrir el Congreso de la Opera dei Congressi, 
que había un amplio cambo para el debate sobre lo no prohibido 
expresamente la Santa Sede y lo consentido implícitamente. 
El Cardenal de Padova, Giuseppe Callegari, una persona 
cercana al Papa y de su confianza desde hacía años, denunció a 
Domenico Svampa, porque los murrianos celebrarían su encuentro 
en Bologna, esperando su protección. Sus ideas eran conocidas por 
todos. El objetivo de la carta era impedirlo. Todo el resto, argumentos 
para que el Papa decidiera. 
 En esa carta, enviada el 23 de febrero de 1905, el Cardenal G 
Giuseppe Calligari avisaba 
 
 “che si va svolgendo e propagando in Italia un’eresia, simile in tutto al 
Giansenismo, più dannosa dello stesso liberalismo, perchè coperta da un 
velo di religiosità”. Era manifiesto ese hecho leyendo los periódicos que 
                                            
9 Blasco Ibáñez, Vicente. 1987. “El intruso” (1904), Obras Completas, 
toma I : VIII, 1178-1183. Madrid: Aguilar S.A. de Ediciones.  
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favorecían a estos “autónomos”, citando a L’Osservatore Cattolico y la 
Giovine Italia”. 10 
 
El Papa prohibió el encuentro de los democratacristianos de 
Murri. En la Curia se consideraba al Cardenal “modernita e prottetore 
dei modernisti”, según una carta del P. Giovanni Genocchi al 
Cardenal Svampa, del 27 de febrero de 1907. 
 
Bonomelli y Loisy  
En noviembre de 1903, Bonomelli comentó la obra de Loisy en 
forma de carta abierta a párroco.11 Al obispo de Cremona le 
bastaban los criterios generales teológicos y científicos para 
examinar el L’Évangile et l’Église y Autour d'un petit livre. El autor 
tenía todas las buenas cualidades, como sacerdote y como 
especialista, para ganarse la admiración, pero todas las expectativas 
quedaron defraudadas. 
¿Qué estaba pasando entre los estudiosos? Unos 
consideraban ciertas doctrinas como axiomas, como dogmas. Todo 
estaba fijado y no cabía progreso. Otros, separándose de esta 
postura, caminaban hacia una ruptura con la tradición. Estos 
deberían recordar que los frutos maduran con el tiempo, no con 
arrebatos, sino lentamente. 
Loisy era oscuro en muchos pasajes. No hacia honor a la 
claridad propia de los franceses. Eso apuntaba a influencias 
alemanas o quizás a la necesidad de bajar el tono de expresiones 
fuertes que podrían chocar. Daba por probadas ciertas teorías o 
doctrinas. 
En L’Évangile et l’Église, Bonomelli destapa su actitud 
intelectual: hay que ponerse en el terreno del adversario para, paso a 
paso, traerlo al propio. No sucedía en su refutación de Harnack. El 
ejemplo le lleva a salirse del plano crítico al teológico. ¿Es Cristo 
verdaderamente Dios o no?  La lectura no despeja esa niebla. Eso 
deja en el lector una laguna, “che (Loisy) non doveva lasciare”. 
                                            
10 Carta Bonomelli-Pío X, transcripción de su ex secretario E. Lombardi, 1 
octubre 1911, en Vian, Giovanni. 1998. La riforma della Chiesa per la 
restaurazione cristiana della società. Le visite apostoliche delle diocesi e dei 
seminari d'Italia promosse durante il pontificato di Pio X (1903-1914): 575-579.  
Roma: Herder Editrice e Librería. La figura de Domenico Svampa, incluida en el 
grupo de obispos sospechosos de modernismo, ibídem: 564-597. 
11 “Le opere della abate Loisy. Una letrera di Mons. Bonomelli”, La lega 
lombarda, 12 novembre 1903, texto reproducido por Guasco, Maurilio. 1973. 
“Loisy e i Lombardi”, Fonti e Documenti 2: 608-613. Guasco recuerda que Pío X 
habló, si bien de forma genérica, de su estima por Loisy en la audiencia que 
concedió a Bonomelli, ibídem: 597 
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Censura que Loisy diga que la resurrección de Jesús no es un  
hecho históricamente demostrable. Esa conclusión era una 
consecuencia de separar la historia, la crítica y la teología.12 Separa 
dogma-hecho histórico es imposible, pues, si no así, quedarían como 
falsos testigos todos los apóstoles.13 
Puede hacerse con estos escritos un “catálogo” de 
afirmaciones ambiguas, inexactas y peligrosas. No es válida la 
justificación de que es un crítico. Si se alarga la autonomía de la 
crítica, se llega al racionalismo. La crítica tiene límites. No es un 
árbitro absoluto. El tiempo dejará fuera dos tercios de las 
conclusiones que establecía ahora “la crítica intemperante”. 
Molestaba a Bonomelli que Loisy recordara que a Léon Taxil se 
le permitió publicar libremente. Era un doloroso contraste con las 
limitaciones que a él se imponían. La observación era impertinente. 
Lamentaba que toda la erudición, toda la ciencia, toda esta 
“critica storica” quante anime condurremno a Cristo? Quante anime 
ritrarremo dalle vie del dubbio e dell’incredulità? Quante 
confermeremo nella fede che vivifica?” El obispo dejaba al lector la 
respuesta. 
Esa intervención creaba un conflicto en los católicos italianos 
que admiraban a Bonomelli como obispo y a Loisy como sabio.14 
Para Fogazzaro, Loisy  es el “plus vaillant précurseur de cette 
rénovation des vielles formules de la foi catholique”.  Jamás había 
sido Loisy tan claro y tan valiente. Había hecho que su nombre 
quedara como el más valeroso promotor de la renovación de las 
viejas fórmulas de la fe católica, cuyo ciego tradicionalismo quisiera 
hacernos aceptar la letra como una exacta representación de la 
verdad sobrenatural. Admiraba al autor y su libro, no destinado al 
gran público. No parecían honestos quienes lo acusaban de dañar la 
fe de los sencillos.  
La suerte de Autour d’un petit livre sería peor que la de  
L’Évangile et l’Église. Pío X no entendía estos asuntos, desconocía 
la cultura moderna y lo rodeaban los tradicionalistas. Respetaría, sin 
embargo, a los nombrados por León XIII para la Comisión Bíblica.  
                                            
12  Insistió en esta distinción crítico, historiador y creyente como la base 
del error del Loisy  en la entrevista que concedió a La Patria, 4-5 diciembre 
1903, ibídem: 599. 
13 El 22 de diciembre, Antonio Fogazzaro escribía Bonomelli: “… se noi 
avessimo le prove squisite della Risurrezione, quale sarebbe il nosotro merito di 
credenti e quale uomo ragionevole non crederebbe in Cristo?”, ibídem: 598. 
14 Comentario, Giuseppe Gallavresi-Loisy, Milano 22 noviembre 1903, 
ibídem: 614. Gallavresi calificaba a La Lega Lombarda como conservador, 
católico e ilustrado.  
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Fogazzaro, en un conmovedor rasgo de ingenua bondad, 
pensó que, para no humillar a los obispos franceses, el Papa no 
contaría con Loisy para la Comisión.15 Unos días más tarde, el 20 de 
noviembre, en una carta a Tommaso Gallarati Scotti, le quiso 
contagiar su religiosidad volcada en la ética, en la praxis, en la 
caridad, que irradian Cristo y el corazón del cristiano, iluminando 
también la mente más humilde. Entre la fe del más pequeño y del 
más grande hay menos distancia que entre la del más grande y la 
verdad. Le pedía que asegurase a su madre que para su hijo no era 
tan importante lo intelectual y que su trabajo para adaptar el 
catolicismo al pensamiento moderno era un medio para trazar un 
camino de entrada o de retorno a quienes estaban lejos de la Iglesia. 
Debía disipar cualquier duda de que obedecería siempre a la 
autoridad, en la medida en que sea por motivos religiosos, por la ley 
de la caridad, que jamás obliga a declarar que es un error lo que se 
cree que es verdad. En las prácticas religiosas, estaría animado por 
la misma fe, que a todos une cuando recitamos el credo, incluso con 
un niño que ve sentado, corporalmente, a Cristo a la derecha del 
Padre.16 
Facilitar la entrada o el retorno, siendo honestos con las 
exigencias de la ciencia, estuvo en la base de los trabajos de Loisy, 
condenados. Cuando el 11 de diciembre de 1906 lo fue La question 
biblique au XXe siècle chez les catholiques de France,17 de Albert 
Houtin, rectificó Loisy la interpretación que hacía de sus trabajos. No 
había construido un sistema apologético. Se limitó a un esbozo, a 
una interpretación histórica del desarrollo del cristianismo y a trazar 
una filosofía general de la religión y una interpretación de las 
fórmulas dogmáticas, símbolos oficiales y definiciones conciliares 
con el fin de que, sacrificando la letra al espíritu, pudieran 
conformarse los datos históricos con la mentalidad de nuestros 
contemporáneos.18  
¿Era una lectura apresurada? Leídos todos sus trabajos, con 
respeto sincero a su persona, Georges Frémont dice que Loisy es un 
erudito, señalando que su ciencia bíblica se encuentra afectada por 
                                            
15  Fogazzaro-Paul Sabatier, 13 noviembre  1903, en Paserin d’Entrèves, 
Ettore. 1973. “Carteggio Fogazzaro-  Sabatier”, Fonti e Documenti  2: 21. Poulat, 
Émile. 1962. Histoire, dogme et critique dans la crise moderniste: 249.  Tournai: 
Casterman. 
16  Fogazzaro-Gallarati Scotti, 20 noviembre 1903, Fogazzaro, Antonio. 
1940. Lettere Scelte: 519-520,  a cura di Tomasso Gallarati  Scotti. Milano:  
Alberto Mondadori.  
17  1902. Paris:  Alphonse Picard. 
18  Loisy, Alfred. Mémoires pour servir à l'histoire religieuse de notre 
temps. II (1900-1908): 473. Paris: Émile Nourry. 
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interpretaciones filosóficas defectuosas, erradas, que revelan el 
estado anímico del autor. Ha llegado a esa conclusión, reconociendo 
también que Loisy ha aportado grandes obras de investigación y con 
la certeza moral de que ese estado de ánimo es compartido por otros 
muchos laicos y eclesiásticos, todos ellos muy laboriosos. Estos, a  
fuerza de oír que hay una oposición entre ciencia y fe, democracia 
republicana y jerarquía eclesiástica, progreso y evolución. y dejados 
a la rutina y estancamiento de las sacristías, han llegado a creer que 
los adversarios del catolicismo tienen razón, incluso en el plano 
doctrinal, mientras que los católicos están equivocados. Frémont 
piensa, sin embargo, que son los católicos quienes aciertan en el 
fondo y yerran en la forma, mientras que a sus adversarios les 
sucede lo contrario. 
Loisy percibe la contradicción entre la religión, la fe, y los textos 
“savamment critiqués”. La decisión de defender mejor aquellas 
mediante el recurso a la crítica es digna de elogio. Se trata de 
restablecer el acuerdo entre la teología y la crítica. Ese deseo es la 
base sobre la que construye su sistema.19 Lo sucedido es el 
hundimiento de todas las razones de credibilidad en la que se 
asentaba la fe de muchos católicos. Y eso sigue igual cuando Loisy 
ha refutado a Harnack.20 
Loisy representaba una generación, no era un solitario. Así lo 
sostuvo Giovanni Semeria en un escrito anónimo, Lettere Romane, 
cuya primera versión  se publicó en Annales de Philosophie 
Chrétienne (janvier-mars 1904). Se sabe que el texto es obra de 
Giovanni Semeria y que fue revisado por Frederich Von Hügel.  La 
traducción italiana fue obra de Brizio Casciola. Tortonese y el mismo 
don Brizio Casciola creían que era una obra de Frederich Von Hügel. 
Estas seis cartas eran una síntesis de lo que Loisy había expuestos 
en sus dos pequeños libros rojos. Iban dirigidas a un amigo y tenían 
un tono confidencial.21 
Hay un equívoco cuando Loisy habla de adaptar la teología 
asumiendo las aportaciones de la crítica histórica. Para él teología se 
identifica con los dogmas esenciales de la fe. De hecho sólo habla de 
ellos. Por eso el debate de Lagrange con Loisy no se centra en que 
                                            
19  Cita Frémont las palabras de Loisy en su introducción a Autour d’un 
petit livre (XXV-XXVI).  
20 Frémont, Georges. 1904. Lettres à l'abbé Loisy sur quelques points de 
l'Écriture Sainte : 141-148 y 157-166. Paris: Librairie Bloud et Cie.  
21 Bedeschi, Lorenzo. 1975 y 1986. “Saggio introduttivo a A. Loisy, Il 
Vangelo e la Chiesa. Intorno a un piccolo libro: 7-65. Roma: Ubaldini Editore, y 
en Fonti e Documenti 15: 153-155. 
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este se aparta de la fe, sino en la fuerza de sus razones para 
hacerlo. Lagrange cree que no las hay. 
Poco a poco. Nadie niega que el conocimiento humano pueda 
perfeccionarse, pero debe hacerse sobre bases estables, y no a 
saltos. En el orden religioso, esas bases son los dogmas revelados 
por Dios. Las fórmulas que los expresan no existieron siempre, no 
fueron conocidas por todos, quizás no las aceptaron la totalidad de 
los cristianos. Por eso la historia del dogma es una tarea muy 
importante de la teología, quizás la que más. 
El sentido común exige que se parta de que existe la revelación 
y que la Iglesia la ha recibido. Esta palabra no vive sometida a las 
fluctuaciones de la historia. Porque la revelación no existiría sin 
cambiar en aspectos esenciales. Loisy no negó al principio la 
revelación. Por eso durante mucho tiempo no ha hablado de 
“cambios esenciales”. Ahora sí: el monoteísmo en panteísmo. Ahora 
niega la inmortalidad del alma, la divinidad de Jesucristo… si la 
Iglesia aceptara eso, dejaría de ser la Iglesia 
El racionalismo ha sido claro. Si la revelación contradice la 
ciencia, entonces no existe, salvo entendida como el progreso en el 
conocimiento humano.  
 
“Mais Loisy moderniste est plus conciliant: puisque le dogme et 
l’Église se sont toujours transformés, il n’y a qu’à se conformer à cette 
impulsion irrésistible de la nature humaine sans renoncer ni à l’Évangile ni 
à l’Église”. 22 
 
Lucien Lacroix citaba a Loisy en una carta escrita al clero de su 
diócesis de Tarantaise, publicada el 15 de diciembre de 1903. 
Recordaba que no había recibido ninguna censura eclesiástica. Sus 
teorías podían desconcertar y eran atrevidas. Todos los que lo 
conocían testificaban su piedad y su vida intachable, su erudición y 
su inmensa laboriosidad.23 
Respondiendo a las acusaciones de ser un racionalista, Loisy 
dice que “la suerte estaba echada” en 1886. No se había ligado a sus 
tesis, si no con muchas reservas y para usarlas como hipótesis. Fue 
la Biblia  la causa primera y principal de su evolución intelectual. Se 
hizo crítico porque la había leído antes con seriedad. Las demás 
explicaciones, cuando no son ficticias, irreales, carecían de 
                                            
22 Lagrange, M.-J. 1932. Monsieur Loisy et le Modernisme. À propos des 
«Mémoires»: 167 y 169-170. Juvisy, Les Éditions du Cerf. 
23  “Lettre de Mgr. Lacroix, Évêque de Tarantaise, au clergé et aux fidèles 
de son diocèse. La lecture de l’Évangile”, Bulletin Religieux du Diocèse de 
Tarantaise 6 (15 décembre 1903) 89, en Guasco, Maurilio. “Lacroix, Semeria, 
Fogazzaro. Momento di un’amicizia”, Fonti e Documenti 13: 208. 
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importancia o sólo en la medida en que se unen a la causa 
principal.24  
Fernand Mourret fue, en los meses anteriores, transmitiendo a 
Maurice Blondel que la condenación de Loisy sería por medio de un 
acto pontificio. El Papa había leído el libro y comentó: condenaré el 
libro. Eso suponía dejar de lado al Santo Oficio, al Índice y a la 
Comisión Bíblica. Sería un acto personal. Se cambió de idea a mitad 
de diciembre. 
En esos momentos, Loisy se quedó sin defensores ante la 
Santa Sede. Hasta el arzobispo de Albi, según Mourret, creía que 
había que condenarlo, pues no le había proporcionado argumentos 
para evitarlo. El 21 de diciembre llegó al cardenal François Richard, 
arzobispo de París, la condena. El documento tenía dos partes: un 
juicio sobre las doctrinas de Loisy y una instrucción para el Cardenal.  
El decreto había sido firmado por Pío X el 16 de diciembre. El 
“catálogo” de los errores se extendía a cinco obras de Loisy. Este, en 
cuanto se supo la noticia, publicada en L'Univers el 27 de diciembre, 
manifestó su intención de someterse y de retirar de la venta sus 
obras. Entre los signos de alarma estaba que las obras se vendían 
en el centro de París y algunos sacerdotes jóvenes abandonaban la 
Iglesia en medio de una crisis de fe.25 
¿Todo solucionado? ¿Quién había sido derrotado? Las 
concesiones hechas en el orden social y político serán inútiles 
mientras perviva el conflicto de orden científico y dogmático entre la 
Iglesia y la Revolución. En eso había acuerdo entre los modernistas 
y sus adversarios, salvo que estos hablaban de revolución y aquellos 
de ciencia y cultura, de autonomía, libertad y democracia. 
Mientras los intransigentes, ultramontanos o integrales, partían 
de esa hipótesis para concluir que de nada servían las concesiones 
sociales y políticas, los modernistas eran acusado de que estaban 
dispuestos a hacer concesiones doctrinales. Ese es el secreto de 
todas las divisiones entre los católicos y la clave de la conexión entre 
las luchas entre escuelas y las batallas políticas. Todos los 
innovadores son solidarios y se sostienen, sea cual sea el terreno en 
                                            
24  Loisy, Alfred. 1930. Mémoires  pour servir à l’histoire religieuse de 
notre temps, tome premier  1857-1900 : 155.  Paris: Émile Nourry Éditeur. 
25 Cartas de Fernand Mourret-Blondel, diciembre 1903, en Marlé, René 
1960 Introducción a Au coeur de la crise moderniste. Le dossier inédit d'une 
controverse : 166-169. Lettres de Maurice Blondel, Henri Bremond, Fr. Von 
Hügel, Alfred Loisy..., présentées par... Paris: Éditions Aubier-Montaigne. 
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el que ejercitan su espíritu de reforma y de destrucción. Era la 
imagen de unos de los intransigentes más beligerantes.26 
 
La condena de Loisy  
La condena de Loisy permitía una contra-imagen de la de 
Chales Maignan. Ese  acto de la Santa Sede o del Arzobispo de 
París sería una desgracia en Francia y pondría en peligro el futuro de 
la Iglesia reduciéndola a un residuo del pasado. 
La noticia perturbó a Gallarati Scotti.  Conocía a Pío X desde 
su época de cardenal, “et je suis sûr qu’il fera de tout pour arrêter 
l’inévitable évolution de l’Église”. Estaba el nuevo Papa mejor dotado 
para la política que para la cultura. Le preocupaban las almas 
pequeñas que cultivaban en los seminarios. Eligiendo esa 
orientación, retrocedían un siglo las aspiraciones de quienes 
soñaban reconciliar la inteligencia y la fe. Gallarati Scotti juzgaba 
necesario y útil para esa causa el que Loisy hiciera un acto de 
sumisión externa. Pidió a Sabatier que se lo aconsejara.27 
Fogazzaro escribió el 22 de diciembre a Bonomelli comentando 
la posición crítica del obispo hacia Loisy. Cuatro días más tarde lo 
hizo a Loisy. Esperaba que se sometiera a la autoridad, seguro, 
como le habían comentado muchos amigos italianos, que las tesis 
condenadas serían aceptadas “pour ce catholicisme de l’avenir, 
positif et mystique à la fois, que nous travaillons à préparer chacun 
dans son champ”. Le sugería que distinguiera bien entre las ideas a 
las que servía y las satisfacciones a las que tenía derecho. 
Importaban más aquellas que éstas. Era una triste ironía que lo 
hubieran humillado los oficiales de una Iglesia a la que Loisy había 
defendido. 
La carta emocionó a Loisy, honrado por Fogazzaro, que leía 
sus escritos y compartía su contenido. 
 
“L’heure présente semble triste. Mais il y a un avenir pour tout ce 
qui est vrai. J’aime à penser  avec Vous que, sous ce qui a paru un tissu 
                                            
26 Charles Maignan, "Autour d'un petit livre" VII, La Vérité Française, 2 
décembre 1903, en Poulat, Émile, 1962. Histoire, dogme et critique dans la crise 
moderniste : 204. Tournai : Casterman. 
27 Sabatier-Gallarati Scotti y respuesta de éste, 23 y 28 diciembre 1903, 
Pazzaglia Luciano, a cura di. 1974. “Carteggio Gallarati Scotti-Sabatier (Carte 
Sabatier alla Maisonnette -Carte Gallarati Scotti all’Ambrosiana”, Fonti e 
Documenti 3: 781-782. 
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d’erreurs se trouvent quelques germes de vérité vivante qui grandiront et 
porteront fruit en leur temps”.28 
 
La condena de Loisy anunciaba un porvenir oscuro, oscuro. 
Sólo cabía, decía Casciola, esperar que la conciencia de los males 
sacudiera la inercia en la que estaba viviendo la Iglesia. “Ma anche 
qui, “la luce è in noi…”.29 
¿Cómo fue la conducta de Loisy estos meses de crisis?  Los 
sabemos por su respuesta a una acusación. El 16 de noviembre de 
1924, William Mac Donald comentó en el New York Times que el 
modernismo estaba condenado antes de Pío X, porque era una vía 
que llevaba directamente al abandono de la Iglesia, como quedaba 
patente en la trayectoria de Loisy. 
Loisy comentó la noticia. ¿Había sido sincero en 1893, en 1903 
y en 1904, antes de su ruptura abierta con la Iglesia?  En aquella 
fecha no podía siquiera pensar en decir crudamente a León XIII que 
su Providentissimus Deus había sido redactada desconociendo la 
cuestión bíblica, o decir en 1903 y 1904 a los cardenales Richard y 
Merry del Val que su pretensión de controlar la exégesis era una 
insensatez. 
La memoria que dirigió a León XIII tras la Providentissimus 
explicaba que su sumisión era externa y disciplinar. Por eso expuso 
sus reservas en 1903-1904.  
 
“Au fond, la grande question que j’avais à débattre avec les 
puissances ecclésiastiques n’était pas une question scientifique, c’était 
une question surtout morale, à résoudre dans les attitudes et la conduite. 
Un refus brutal d’obéissance à l’autorité ecclésiastique, dès le premier 
conflit, n’aurait pas été, da ma part, un acte de franchise, mais un acte de 
désespoir. Ma franchise, jusqu’ en 1904, consistait à faire entendre aux 
autorités ecclésiastiques, avec la modération qui convenait, que leur 
pouvoir n’allait pas réellement jusqu’où elles prétendaient”. 30 
 
Desde 1894, Loisy se planteó el problema religioso. Está 
presente en sus numerosas publicaciones. Ese es el fondo en el que 
demandaba la reforma de la Iglesia hasta 1904. Desde entonces deja 
a un lado esa preocupación por la Iglesia, pero no por la religión. 
                                            
28 Fogazzaro-Loisy, 26 diciembre y Loisy-Fogazzaro, 30 diciembre. 
Guasco, Maurilio . 1973. “Loisy e i Lombardi”, Centro Studi per la Storia del 
Modernismo. Fonti e Documenti 2: 615-616. 
29 Casciola-G. Scotti, Parma 27 diciembre 1903, “Carteggio Casciola-
Gallarati Scotti, (Biblioteca Ambrosiana, Milano)”, Raponi, Nicola, a cura di. 1973. 
Fonti e Documenti 2 : 247.  
30  Loisy, Alfred.  1931 : 467-468. 
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Llega a una estabilidad, vivida siendo un espíritu crítico y de un 
sentimiento religioso exigente. 
El 4 de enero de 1904, Louis Birot, persona de confianza del 
arzobispo Mignot, escribió a Loisy. Había sido el protagonista del 
intento más audaz, más nuevo y potente de apologética desde hacía 
mucho tiempo. Podrá tener sus limitaciones, pero el método era 
válido. Era triste que se le imputase haber desconocido unas 
verdades en cuya defensa había escrito. El Santo Oficio dejaba 
intacta toda la obra crítica de Loisy. Por eso después de esa 
aportación, la condena era “un gran crimen”. 
Le animaba a tomar la revancha, siguiendo su labor, parándose 
ahora más en cuestiones concretas, más fáciles tratar con mayor 
amplitud que cuando se entra en polémicas. Debía hacer esa labor, 
con calma, con mesura, con referencia a los principios teológicos 
recibidos en la Iglesia. Si hubiera sido Papa, le dice Birot, lo habría 
condenado a esa tarea, después de haberlo creado cardenal.31 
El 8 de enero de 1904, respondiendo a B. Saunders, 
corresponsal del Times en París, manifestó que guardaba silencio 
ante la condena de la Santa Sede, por respeto a la autoridad, pues la 
cree necesaria. Estaba en contra de toda censura al pensamiento y a 
la expresión. Era católico y seguiría siéndolo. Era crítico y no dejaría 
de serlo. La carta la publicó el Times el 30 de abril. 
Fue excomulgado en 1908. Siguió sus estudios, armonizando 
erudición y didactismo. Era un sabio y un educador religioso. No 
hubo ruptura en su vida. Lenert el cura de la parroquia de Saint 
Nicolas du Chardonnet, de París, lo visitó el 20 de noviembre de 
1930. Lo sabía el Cardenal Guillaume Dubois, arzobispo de París. Al 
día siguiente Lenert le envió dos folletos, uno sobre el Syllabus y otro 
sobre la Pascendi Dominici Gregis y una medalla. 
Loisy le respondió el día 22. Todo seguía igual. Protestaba 
contra la mentalidad vigente en la Iglesia, cuyas consecuencias 
había sufrido “atrozmente”. Al castigarlo, la Iglesia había golpeado la 
libertad de la ciencia y la sinceridad de quien se dedica a ella, y 
había perdido todo derecho sobre su persona. Como entonces, 
también ahora sólo pedía respeto a su dignidad y a su trabajo, 
subrayando que se sentía en los últimos años de su vida. Quería que 
nadie tomara iniciativas que turbaran la paz en la que deseaba 
vivirlos.32 
                                            
31 Bernard-Maître, H. 1969. “Un épisode significatif du modernisme: 
"Histoire et dogme" de Maurice Blondel d'après les papiers inédits d'Alfred Loisy 
(1897-1905)", Recherches de Science Religieuse 57: 72-73. 
32 Boyer de Sainte-Suzanne, Raymond de. 1968. Alfred Loisy entre la foi 
et l'incroyance: 52-53, 79 y 108. Paris: Centurion. 
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La sumisión de Loisy el 4 de enero de 1904 a la censura  de su 
L’Évangile et l’Église, condenado por el Santo Oficio el 16 de 
diciembre de 1903, no cerró el equívoco entre el método histórico y 
el dogmático, entre los teólogos de la escuela romana y Loisy. Era 
dos modos antitéticos de encarar el cristianismo. Los teólogos 
trasladaban de inmediato al terreno doctrinal los resultados de la 
investigación histórica. Identificaban las definiciones conciliares como 
asertos históricos. Esa “falsa historia”, como la llama Poulat, se 
contraponía a la verdadera historia, la de Loisy,  cuyas conclusiones 
eran calificadas como herejía. 
Ese equívoco fue creciendo antes de la Pascendi Dominici 
Gregis y del decreto Lamentabile Sane¸ que precedió a la encíclica. 
En el conflicto con Tyrrell, el P. Luis Martín, prepósito general de la 
Compañía de Jesús, en una circular a los provinciales, pidió que no 
se apoyara el método crítico. Lo mismo hizo el P. Cormier, maestro 
general de los dominicos.33 
“Dopo, la condenna, avevo scritto al Loisy. Egli mi rispose 
alcune righe molto modeste, moderate e tranquille”  La misma calma 
reflejaba un artículo de Frederich Von Hügel sobre este asunto.34 En 
la mañana del domingo 24 de enero de 1904, redactó una nueva 
carta al cardenal Merry del Val. El día anterior el cardenal Richard le 
dijo que el Papa no aceptaba su fórmula de adhesión a las 
decisiones de las dos Congregaciones romanas. Insistía en su 
explicación: no podía seguir su trabajo como historiador y exegeta 
crítico si tenía que retractarse de todas las opiniones que hasta 
entonces había sostenido. Por eso ahora explicitaba que aceptaba 
todos los dogmas de la Iglesia. Si, contra su voluntad, sus opiniones 
eran contrarias a ellos, condenaba en sus escritos lo que pudiera, 
desde el punto de vista de la fe, ser reprensible en ellos. 
El 11 de marzo de 1904 Loisy escribió a Merry del Val 
manifestando su respeto a las decisiones de las Congregaciones del 
Índice y del Santo Oficio. Su adhesión era puramente disciplinar. Se 
reservaba los derechos de su conciencia.35 Al acatar esa decisión 
                                            
33 Bedeschi, Lorenzo. 1975: 7-65, y 1986: 110 y 142. Hyacinthe-Marie 
Cormier, Lettre à un Étudiant en Ecriture Sainte, Fribourg (Suisse) 1905. 
Montagnes, Bernard. 1989. Exégèse et obéissance. Correspondance Cormier-
Lagrange (1904-1916). Paris: J. Gabalda et Cie, Éditeurs. Montagnes, Bernard. 
2004. Marie-Joseph Lagrange. Une biographie critique. Paris: Cerf-Histoire. 
34  Fogazzaro- Bonomelli, 1e enero 1904, Fogazzaro, Antonio. 1940. 
Lettere Scelte: 522, a cura di Tomasso Gallarati  Scotti. Milano:  Alberto 
Mondadori. 
35 “En écrivant que je réservais le droit de ma conscience, j’avait  offensé 
gravement les oreilles romaines”.  Era un lenguaje con sabor protestante. Al no 
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entendía que estaba obligado a abandonar las opiniones publicadas 
como historiador y exegeta crítico. Siendo opiniones, no les atribuía 
una certeza, porque no había cesado de rectificarlas y completarlas 
durante años. Lo seguirán siendo por otras personas y por él.  
Concluía con la razón para sostener sus opiniones: nada le hacía 
cambiar que, a falta de otros argumentos, “sont la seule forme sous 
laquelle je puisse me représenter  l’histoire des Livres  Saints et de la 
religión”.36 
No pareció suficiente entonces. Había que ir más lejos. Es muy 
significativo el comentario del P. Lagrange cuando en 1932 aparecen 
las memorias de Loisy. No era suficiente “aceptar” en lugar de “creer 
firmemente”, porque lo que había rebatido en sus escritos era “la 
substance de la religion”.37 
 
¿Permancer retirado y en silencio? 
Pietro Gazzola  escribía el 4 de febrero de 1904 a Loisy que lo 
mejor de la Iglesia se solidarizaba con su sufrimiento. “É possibile 
obbedire alla autorità e continuare ad essere onesti? Gazzola 
situaba, como siempre, la conciencia en el centro de sus certezas. 
No se puede renunciar a la verdad como ofrenda ante la Inquisición. 
No debería repetirse  el caso Galileo. Eso estaba sucediendo ya. La 
autoridad religiosa carecía de competencia en los asuntos científicos, 
filosóficos e histórico-críticos. 
¿Sería imposible para la conciencia de los creyentes, 
incluyendo la de los teólogos del Santo Oficio, conciliar su fe con los 
resultados de la ciencia? El católico, aceptando la autoridad de la 
Iglesia, “conserva intera la propia autonomia scientifica”. 38 
Pidió Giovanni Semeria a Paul Sabatier que escribiera a 
Lacroix, que iba a viajar a Roma esos días y que, valiéndose de la 
prensa, el mismo Sabatier mostrara el  daño que se causaba a Pío X 
arrastrándolo por vías de una ciega reacción contra todo el 
movimiento libre intelectual.39 
Loisy insistió el 19 de febrero en que la condena del Índice y 
del Santo Oficio, no concretaba en sus afirmaciones error alguno, “et, 
                                                                                                                                  
aceptar en su totalidad la sentencia, los responsables debían juzgarlo una 
persona orgullosa. 
36   Loisy, Alfred. 1931: 313-314, 317-318 y 322. 
37 Lagrange, M.-J.  1932. Monsieur Loisy et le Modernisme. À propos des 
« Mémoires » : 146-147. Juvisy: Les Éditions du Cerf.  
38 Pietro Gazzola-Loisy, 4 febrero 1904, Guasco, Maurilio:) 616-617. 
39 Giovanni Semeria-Paul Sabatier, 21 diciembre 1895, “Carteggio  
Semeria-Sabatier. (Carte Sabatier alla Maisonnette)”, Cerrato, Rocco Cerrato, a 
cura di. 1976-1977. Fonti e Documenti 5-6: 407. 
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par conséquent, il n’en condamne  spécialement aucune”. Parecía 
que se quería obligarle a condenar puntos en los que la Santa  Sede 
había hallado errores, pero sin precisar cuáles. Ni siquiera 
mencionaba las opiniones que deberían ser corregidas.  De ese 
modo descargaba su responsabilidad por si un día estas opiniones 
pudieran convertirse en verdad. ¿Por qué forzarle a emitir un juicio 
contra sí mismo, que la Santa Sede no se atreve a hacer? 
Las opiniones que se ordenaba no seguir no afectaban a la 
teología. Sus libros condenados, como Études Évangéliques y Le 
Quatrième Évangile, eran trabajos críticos, La religión d’Israël, 
L'Évangile et  l'Église  y Autour d'un petit livre, eran ensayos de 
síntesis histórica. En ninguno de ellos pretendió exponer la fe de la 
Iglesia, sino explicar el sentido histórico de unos textos bíblicos, la 
evolución histórica de las creencias y de las instituciones cristianas. 
Loisy continuaba exponiendo al cardenal Merry del Val su posición, 
planteando preguntas, provocadas por la indeterminación de la 
condena y, por tanto, de la retractación que se le pedía. 
Era inútil. En la Iglesia se desconoce la autonomía de la ciencia 
y de la conciencia de un científico. Todos son súbditos bajo el 
imperio de la teología, que ejerce un control absoluto. Se le quería 
arrojar de la Iglesia, porque el “verdadero católico” no tiene más 
opiniones que las de la Iglesia.40 No cabe el menor disentimiento. 
Dijo al cardenal Merry que no podía hacer la declaración 
pedida. No podía retractarse de las conclusiones de sus trabajos 
históricos. Por eso hacía un acto de sumisión disciplinar, pero se 
reservaba el derecho a sostener sus opiniones, “sans les attribuer 
plus de certitude qu’il ne convient”. 
Estando así las cosas, a la espera de una excomunión, 
siguiendo los consejos de Von Hügel, Loisy contemplaba retirarse y 
trabajar en paz, con una postura “moderada” respecto a la Iglesia. 
Había manifestado que sus intenciones eran rectas, que no podía 
honestamente aceptar lo que se le exigía, que jamás había querido 
turbar la fe de los fieles ni agitar sus espíritus. Por todo esto, se 
retiraba, sin esperar que esto le proporcionara la reconciliación con la 
                                            
40 Después de su excomunión, respondiendo a la defensa que Von Hügel 
hizo de Loisy, frente a lo escrito el 27 de febrero  por el profesor Labanca, este 
replicaba el 14 de marzo a Von Hügel: Loisy hace una separación entre exégesis 
histórica y exégesis dogmática lícita para un exegeta libre, pero no para uno que 
quiere  vivir en la fe católica. Porque, en ese caso, su criterium crítico y su fe 
católica entran en contradicción. Tendrá que elegir. “Labanca se faissait du 
catholicisme une idée toute romaine”.  
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Iglesia. Años más tarde dudaba que lo hubiera deseado.41 “Du moins 
pouvais-je espérer que l’Église elle-même voudrait bien me laissez 
en paix ?”.42 
El 25 de febrero de 1904 un sacerdote del “Stanislas” llevó a 
Loisy un artículo aparecido en Petit Temps sobre su condena. Era 
una entrevista a un prelado romano. Podría ser el Cardenal Mathieu. 
Se le acusaba de haber arrojado fuera de la Iglesia a varios 
centenares de sacerdotes. Ese hecho justificaba la decisión contra 
él. Decidió replicar con un artículo bastante extenso y “très net et très 
vif”. Se lo entregó a Albert Houtin para que se publicara en Le 
Temps, pero luego se lo reclamó y renunció a su idea. La explicación 
quizás fue su encuentro  con un amigo, el P. Louis Riest, en casa 
François  Thureau-Dangin. 
Riest había entrado muy joven en los marianistas y llevaba 
mucho tiempo destinado en el “Stanislas”. Se habían conocido 
cuando Loisy estuvo como capellán de las Dominicas en Neuilly. Era 
una persona inteligente, buena y muy apreciada en su Congregación. 
Fue superior del noviciado y profesor de teología. No era fácil salir 
airoso en estos cargos siendo, como él, persona penetrante y 
cultivada. Coincidían en la apreciación de la teología y del 
cristianismo primitivo. 
Tuvo un papel importante para superar los problemas creados 
por la expulsión de las Congregaciones. En 1910 desapareció, 
calladamente, “sans bruit”, para no tener que hacer el juramento anti-
modernista. Tenía unos cincuenta años  cuando estalló la guerra. Se 
alistó y murió en el frente, en Crouy, a  pocos kms de Soissons el 12 
de enero de 1915.43 
Fogazzaro escribía a Bremond el 1 de marzo de 1904: había 
que conseguir que los “loisystes” permanecieran en la Iglesia. Salir 
era condenarse a la impotencia. Quedarse era cumplir en ella una 
misión importante, que venía del Espíritu Santo. Por eso, como hizo 
en abril de 1906, cuando condenaron Il Santo, creía que no había 
que polemizar  a propósito de los decretos de condena, “il faut les 
ignorer et continuer notre chemin” 44. 
                                            
41 Después de entrevistarse el 12 de marzo con el cardenal François 
Richard, escribió estas cuatro líneas: “Tout cela est profondément  triste. Il sera 
fâcheux pour moi, aussi pour d’autres, que je sois chassé de l’Église, 
provisoirement ou définitivement. Mai il paraît bien que ma place est dehors, et 
qu’il n’y a plus pour moi ni sincérité, ni dignité, ni sécurité dedans”  
42  Loisy, Alfred. 1931: 344-349, las citas anteriores, ibídem: 359 y 369 
43  Ibídem:  343 y 350.  
44  Antonio Fogazzaro-Bremond, 1 marzo 1904, Guasco, Maurilio. 1984. 
“Lacroix, Semeria, Fogazzaro. Momenti di un’amicizia”, Fonti e Documenti 3: 
227. 
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Tras su entrevista con el Cardenal Richard el 12 de marzo de 
1904,45 antes de regresar a Bellevue, en casa de Thureau-Dangin, 
redactó Loisy una breve nota, que su amigo entregaría en el 
arzobispado.46 Este le dijo que no podía ir más lejos. Tomó entonces 
sus decisiones. Todas ellas las recogió en una carta privada enviada 
a Julien Narfon el 2 de abril, que este publicó sin consultar a Loisy. 
Se retiraba de la Sorbonne por propia iniciativa. Lo hacía “en vue de 
la pacification des esprits dans l’Église catholique”. 
Hizo su equipaje para instalarse en Garnay, un pueblo en el 
departamento del Eure et Loire, cerca de Dreux. Iba a vivir como un 
ermitaño.47 No comentaría los juicios sobre su decisión. “Tout ce que 
je souhaite est qu’on me donne la paix, sans me tourmenter encore”, 
escribía el 4 de abril a Lucien Lacroix. El 2 de mayo puso en su 
diario: “Je traverse en ce moment une crise physique et morale de 
plus en plus singulières”.  El 10 y 12 de mayo se hallaba 
profundamente turbado. Ignoraba si estaba actuando honestamente. 
Seguía en la Iglesia “pour ne pas troubler certaines âmes; mais je 
trouble joliment la mienne”. En ese estado reflexiona sobre el credo. 
No cree lo que la Iglesia  enseña y la Iglesia no enseñará lo que él 
cree. “Je vais me traîner sous l’équivoque jusqu’à la tombe”.  
¿Debe continuar luchando? En una carta a François Thureau-
Dangin, responde el 6 de junio  que nada le obliga a ello.48 Al revés, 
todo le invita a renunciar a ese combate. La autoridad eclesiástica 
había acabado con su pasión por el catolicismo. Todo lo hacía en 
beneficio de la humanidad. El día anterior, escribió en su diario, que 
                                            
45 Cuando en 1910 Pío X condenó Le Sillon, el Papa dijo que “L’Église 
romaine n’a pas de coeur”. Comenta Loisy, recordando su estado de ánimo en el 
momento en que salió del despacho del Cardenal, “Je m’en étais aperçu déjà le 
12 mars 1904”.  Loisy, Alfred. 1931: 366-367. La referencia a Le Sillon y Pío X, 
ibídem: 363 
46  “Je déclare à Votre Eminence que, par esprit d’obéissance envers le 
Saint-Siège, je condamne les erreurs que la Congrégation du Saint-Office a 
condamnées dans mes écrits”.  
47 El 9 de junio anota lo que llama “réglement de l’ermitage”: 1. ninguna 
expectativa sobre el futuro; 2 trabajo moderado, sin prisas y sin idea de publicar 
mucho, aliviar el espíritu con lecturas variadas y leer sobre todo historia y 
literatura contemporáneas; 3. Aire libre y ejercicio, interés en el cuidado y 
limpieza de la casita. Vivir en paz y alegría”. “Pie X demande impérieusement 
que je renonce à sauver l’Église », Alfred Loisy 1931: 398.  
48 Quiso dejar constancia de esta conclusión en su diario. En la larga nota 
que escribió el 7 de junio. El 29 de junio: no erraba Comte al hablar de culto a la 
humanidad. Ella es para nosotros “la suprême révélation de Dieu”, ibídem: 397 y 
402. 
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ni él ni Tyrrell eran ya cristianos: no creían ni en la infalibilidad del 
Papa ni en el reino de los cielos.49 
En un clima de terror blanco, como denunciaba Giovanni 
Semeria, Lucien Lacroix escribió el 14 de marzo de 1904 a Maurice 
Blondel, que le había enviado su Histoire et dogme. Se necesita un 
gran valor para entregarse  a la apologética, cuando los anatemas, 
las injurias y las condenas oficiales y oficiosas  son “l’ultima ratio de 
tant d’imbéciles qui se disent catholiques et qui ne sont pas 
chrétiens”. Les gustaría que imperase en la Iglesia el orden como en 
Varsovia y el silencio, como en Turquía”. 50 
El 29 de mayo 1904 Paul Sabatier fue recibido por Pío X en 
audiencia privada.  "Je puis constater l'évolution inattendue faite par 
le S. Siège depuis la mort de Léon XIII". Tenía un sentido positivo 
esa "sorpresa", por el comentario del obispo Geremia Bonomelli a 
Sabatier51 y porque el obispo consideró oportuno pedir al Papa que 
levantara el non expedit como primer paso para acabar con el 
conflicto entre la Iglesia e Italia.52 
Bonomelli hubiera deseaba que se cerrara el abstencionismo 
político de los católicos y que se iniciara en Italia una experiencia 
similar a la de Zentrum alemán: un partido católico independiente de 
los obispos. El Papa no quiso cambiar la situación establecida por 
León XIII: participación, votando al candidato menos malo para frenar 
el avance de socialistas y republicanos. Era una apuesta contra la 
subversión. Es un error creer que esa apuesta por el Zentrum era la 
opción de Pío X tras la disolución de la Opera  dei Congressi. No es 
concebible que Pío X aceptara la idea de un partido autónomo 
respecto a la autoridad eclesiástica. A lo más, como sucedió con los 
sindicatos interconfesionales, tolerari posse 
Emocionó a Paul Sabatier la humildad del nuevo Papa. Pío X le 
dijo: Dios se sirve de las cosas humildes y bajas para confundir la 
sabiduría de este mundo. Con la mirada puesta en un gran crucifijo, 
que estaba frente a él, dijo: sólo Dio es capaz de salvar a la Iglesia.  
                                            
49  El relato de lo que llama Loisy “Les derniers jous à Bellevue”, ibídem: 
378-405.  En mayo de 1904  escribió George Tyrrell “L’excommunion salutaire”. 
Era un título significativo. Lo publicó  la Grande Revue, octubre 1907. Fue 
editado como “Scomuniche e scomunicati”, Rivista di Cultura (16 
novembre1907): 308-309.  
50 Sorrel, Christian, 2003. Libéralisme et modernisme. Mgr. Lacroix (1855-
1922). Enquête sur un suspect : 279. Paris: Cerf : 
51 "Io spero grandi cose dalla su bontà e dal suo zelo, benchè enormi 
siano le difficoltà e i tempi grossi". 
52 Sabatier-Bonomelli y respuesta de este, 5 y 7 junio  1904, Bellò, Carlo. 
1961. "Note ad un carteggio inedito fra Mons. Bonomelli e Paul Sabatier (1900-
1913)", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 15: 36-37. 
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Se extrañó Paul Sabatier de que el Papa apenas conocía las cosas 
de Francia53 y de Italia. Su visión de la sociedad, de la Iglesia y de la 
cultura parece la de un Papa de la edad Media. Se refirió a Guillermo 
II como “il santo imperatore di Germania”, pese a su condición de jefe 
de las iglesias luteranas. Creía que Víctor Manuel III y su esposa 
también eran santos. 
Confiaba en la protección de San Miguel para impedir que sus 
enemigos asolaran la Iglesia. Era, según Sabatier, Pío X un alma 
“molto superiore a tutto il suo entourage” .54  
Un dato que confirma ese comentario fue la recepción dada a 
los Reyes en su visita a Bolonia también en mayo. Si en Francia 
había dos realidades, la oficial, que atacaba al catolicismo, 
especialmente con las medidas contra las congregaciones y con la 
escuela laica, y la otra, la del mundo católico que despertaba, eso 
mismo sucedía en Italia, a la que Canzio Pizzoni habla de su patria con 
afecto, "questa cara Italia nostra". La conciliación traerá grandes 
beneficios. Era un anhelo del pueblo. Se había visto en las 
manifestaciones del cardenal Svampa hacia Víctor Manuel III. Frente a 
esos deseos, además de los sectarios de fuera, dentro del mundo 
católico, solo quedaban "i soliti farisei". Habían callado ahora, porque 
sabían que el encuentro del cardenal con el Rey fue aprobado por el 
Vaticano.55 
 Las elecciones del otoño de 1904 fueron una derrota para la 
izquierda.  Ese descenso afectó más a los socialistas. Para los 
obispos italianos esa era una conclusión irrebatible. La crisis 
económica de 1907 favorecería una recuperación del socialismo.56   
                                            
53 Franchini, Sandro G.  a cura di. 2004. En las navidades de 1904 escribe 
que el Papa, si vive lo suficiente, “fera le schisme de l’Église en France”. 
Sabatier- Luzzatti, 24 diciembre 1904 y el balance que hace Franchini sobre la 
separación, Chiesa, fede e libertà religiosa in un carteggio di iizio novecento: 
Luigi Luzzati e Paul Sabatier: 64 y 96-97.    Introduzione di Annibale Zambarbieri, 
Venezia: Istituto  Veneto di Scienze, Lettere ed Arti.  
54 “Carteggio Tortonesse-Sabatier (1906-1910), 11 julio 1906,  “Fermenti 
novatori a Torino all’inizio del secolo”, a cura di Bedeschi, Lorenzo. 1979. Fonti e  
Documenti 8: 59-60. Comentando la muerte de su amigo Alfred Joiniot, Loisy 
recuerda la etapa de Pío X  como “le développement formidable de l’absolutisme 
pontifical”. Loisy, Alfred. 1931:  21.  
55 Casella, Mario. 1993. "Diario di un seminarista perugino del primo 
Novecento. Alle radice della spiritualità e dell fomazione religioso-culturale i Mons. 
Canzio Pizzoni (1885-1969)". Rivista di Storia della Chiesa in Italia 47: 454-445. 






19. UN VUELCO DESDE LA ESPERANZA AL DESENCANTO 
 
A propósito del entorno del Papa, bastaba mirar la evolución de 
los jesuitas en sus relaciones con él. Hay dos fases. En la primera, 
En son sus consejeros. Esta función la hacen las que trabajan en La 
Civiltà Cattolica. Se afirmó que su influencia era mayor que la de la 
Secretaría de Estado. Es ahora cuando aparece el con el  M.-J. 
Lagrange y L’École Biblique, de Jerusalén. Temían ser considerados 
sospechosos de modernismo. Ese temor los llevó a posiciones más 
radicales. En esta etapa atacan a Murri, Semeria, Lagrange, 
Duchesne...1 
En la segunda, a partir de 1911, cuando se inicia el declive, los 
jesuitas se apartan de esa posición e inician su crítica a los católicos 
integrales y aceptan y hasta defienden el sindicalismo cristiano.2 
El clima en que se inicia el nuevo pontificado es de una gran 
esperanza. Eso explica que se multiplicaran folletos y otros escritos 
en los que reformistas e integristas exponían sus demandas y 
razonaban sus propuestas.3 El Padre Giovanni Genocchi señala dos 
grupos influyentes ante el Papa: los jesuitas y los cardenales 
Francesco Segna, Benedetto Lorenzelli, Gaetano De Lai y Rafael 
Merry del Val.4 
La formación impartida en los centros romanos en la segunda 
mitad del siglo XIX, según ha examinado Bedeschi, se fundamentaba 
en los estudios jurídicos. Eso fomenta en estos personajes una 
imagen de la Iglesia, en la que la Curia tiene unos poderes, casi de 
derecho divino. Eso da también un tono y una actitud teocrática que, 
mirando al pasado, reivindica privilegios, y cuando se proyecta hacia 
delante, premia a los que obedecen y condena a los que disienten. 
La elección de Pío X supuso un vuelco. La Comisión Bíblica se 
convirtió en un órgano de censura y de represión. Los proyectos de 
León XIII se encerraron en los sótanos. La investigación fue cada vez 
más estrechamente vigilada. Se abrió una caza de brujas, situando a 
Lagrange como cabeza de los progresistas, todos ellos peligrosos.5 
                                            
1 Sale, Giovanni. 2001.  La Civiltà Cattolica nella crisi modernista (1900-
1907),  prefazione di Pietro Scoppola, Roma-Milano: Jaca Books. 
2 Bedeschi, Lorenzo. 1968. La Curia Romana durante la crisi modernista: 
66-69. Parma: Guanda.  
3 Bedeschi, Lorenzo, 1968. Riforma religiosa e curia romana all'inizio del 
secolo. Milano: Il saggiatore. 
    4 Sobre Genocchi, superior desde 1900 a 1906 de la casa de los 
misioneros del Sagrado Corazón en Roma, vid. D'Angelo, Emilio. 1966. "Il 
Giovanni Genocchi", Palestra del Clero 2: 85-94. 
5  Montagnes, Bernard , 1989: 9. 
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El 16 de abril de 1904, condenadas cinco obras de Loisy, le 
escribió Giovanni Genocchi desde Bologna. Tenía la confianza del 
Cardenal Svampa. En marzo, el arzobispo  había hablado al Papa a 
favor de Loisy. Pensaba insistir en una próxima visita prevista para 
mayo. En Roma se hablaba cada vez con mayor insistencia de un 
“pequeño Syllabus”. Se preparaba la lista de las proposiciones que 
serían condenadas.6 El proyecto tenía adversarios, que apuntaban 
los riesgos de esa iniciativa. Genocchi aconsejaba a Loisy que no 
precipitara un viaje a Roma, porque la postura de Svampa tenía 
como contrapeso la del cardenal Andrea Ferrari. El arzobispo de 
Milán creía que los libros de Loisy habían hecho mucho mal a 
sacerdotes y fieles.7 
Uno de los puntos destacados del modernismo italiano se halla 
en la Lombardía, en Milán. Aquí hay que notar la presencia de Pietro 
Gazzola, del grupo de Il Rinnovamento, y las estancias de Brizio 
Casciola y de Giovanni Semeria. Cerrato  explica esta preeminencia 
lombarda por todo el ambiente existente ya en la segunda mitad del 
XIX: la tradición rosminiana, la tradición liberal-católica, representada 
por Alessandro Manzini, Cesare Cantù, Leone Stoppani, así como 
una presencia de católicos conciliatoristas.8 
Un día antes de que escribiera su primera carta desde Garnay 
a Frederich Von Hügel, Loisy recibió una de un antiguo compañero 
suyo de seminario. Un capuchino, que juzgaba bien informado, 
residente en Roma, decía que se habían sacado de las obras de 
Loisy unas proposiciones para condenarlas y que “tout le système” 
sería censurado públicamente por el Santo Oficio antes de que 
acabara septiembre. Eso no le quitaba la calma. Se lo dijo así a 
Frederich Von Hügel el 25 de septiembre.9 
 
El más feliz ermitaño 
El 7 de junio de 1904, respondiendo a quienes creían que sus 
dificultades eran sólo un paso atrás para saltar más lejos, decía que, 
dejando fuera los juegos de palabra, había dejado de creer en la 
divinidad de Jesucristo. Este ocupaba menos sitio en su experiencia 
                                            
6 Uno de los que empujaba en esa dirección era Pierre Batiffol. 
Comentaba Loisy: “il était à prévoir que ce syllabus serait plus gênant pour Mgr. 
Batiffol que pour bien d’autres et surtout pour moi”. 
7  Loisy, Alfred. 1931: 381-382. 
8 Cerrato, Rocco. 1974. ”Il gruppo radicale lombardo”, Fonti e Documenti 
3: 1120-1121 
9 “Je suis malgré tout, le plus heureux des ermites et je le resterai, 
j’espère, en dépit des syllabus, brefs, bulles, canons, mandements, etc…”   
Loisy, Alfred. 1931: 410 y 414. 
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religiosa que en la de los protestantes liberales, porque daba menos 
importancia que ellos a la revelación de Dios-Padre, que ellos 
atribuían como mérito a Jesús. “Si je suis quelque chose en religion, 
c’est plutôt panthéo-positivo-humanitaire que chrétien".10 
Dos años más tarde, en octubre de 1906, confiesa que su 
conducta le parece una comedia. Cuando ya no es católico, si se es 
sacerdote, debe uno marcharse. Teniendo en cuenta que el 
agnosticismo es una rendición, Loisy oscila entre el monoteísmo, que 
se sostiene en la fe cristiana, y el panteísmo, que es la verdadera 
explicación de las cosas. Se ve forzado a confundir el ser Infinito con 
los seres finitos. Hay una aspiración irreprimible del espíritu humano 
hacia el espíritu infinito. No es una exigencia que viene del hombre, 
sino un don que recibe de Dios y que la satisface. 
La fe entiende de ese modo el misterio de la encarnación y la 
celebración sacramental de la Eucaristía, como anticipos de la 
consumación de esa aspiración en la vida eterna: la visión plena y el 
amor pleno.11 El P. Lagrange parece negarle a Loisy los años que 
vivió tras publicar su Memorias. Tenía que cambiar su rumbo y 
quedarse fuera de lo que había sido su mundo para exiliarse a 
perpetuidad a  una “tierra extraña”.12 
En febrero de 1907, creyendo que moriría pronto, encargó a 
Albert Houtin que escribiera su vida. Le entregó papeles para 
hacerlo. Como en ellos no se hallaba su pensamiento, le confesó que 
no creía en Dios ni en la otra vida, ni en lo sobrenatural ni en el 
espíritu. Consideraba el libre albedrío una ilusión.13 
                                            
10 Extractos de su diario, 7 junio 1904, Houtin Albert et Sartiaux, Félix. 
1960. Alfred Loisy. Sa vie, Son œuvre : 128-129, manuscrit annoté et publié avec 
une bibliographie Loisy et un index bio-bibliographique par Émile Poulat, Éditions 
du Centre National de la Recherche Scientifique, Paris 1960. Comentando La 
religion de l’avenir, de  Von Hartmann, un panteista, escribe: 
“L’idée principale est que toutes les formes du christianisme son 
réellement mortes, qu’elles ne sont pas améliorables autrement que par un 
changement radical et qu’il faudrait du neuf. Au fond il pense du catholicisme ce 
que j’en pense moi-même, ce qu’en pense Hilaire Bourdon (Tyrrell). Nous ne 
sommes plus chrétiens”.  Loisy, Alfred. 1931: 395. 
11 Lagrange, M.-J. 1932 : 141-142, 151 y 245-246. 
12 Esta era la tesis: la única forma de salvar el catolicismo es preparar su 
evolución. Estas ideas se abrirán camino, a pesar de la oposición del catolicismo 
oficial, “qui aimera mieux mourir immobile et isolé que de vivre en marchant  
avec tout le monde”.  Loisy, Alfred. 1931: 399. 
13 Esta confesión, que resumía sus convicciones desde hacía 20 años, 
turbó a Houtin. Loisy, una persona que se había empeñado en que siguiera en la 
Iglesia, lo había engañado. Lo hizo también con sus lectores. Sintió entonces 
repulsión hacia quien hasta entonces le pareció su maestro. "Fragment d'une 
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Houtin dijo que muchos de sus protagonistas eran tan 
incrédulos como Loisy. Otros eran escépticos o indecisos, poco 
seguros de que su propuesta tuviera éxito. Otros eran sentimentales, 
a veces ingenuos, otras, vanidosos. Los convencidos eran pocos y 
se apartaron cuando vieron que era una mera ilusión. Concluía:  
 
"... dans toute l'histoire de l'Église je ne connais pas d'hérésie dont 
les chefs aient été moins... héroïques. Cela ne m'étonne pas parce qu'il 




Es cierto que la Iglesia es intolerante, porque eso va con su 
identidad y su misión respeto a la verdad. El problema es ver si Loisy 
y el modernismo fue condenados por la intolerancia, el despotismo, o 
porque negaban el orden sobrenatural, la revelación, el valor de los 
dogmas, el fundamento divino de la Iglesia, reduciendo la relación a 
una creación del espíritu humano, los dogmas, a símbolos, y la 
Iglesia, a una asociación en favor de la acción moral y del amor a la 
humanidad.15 
¿Qué decir de las  revelaciones de Houtin, sacadas del diario 
de Loisy?  Desde luego que, si se escribe, no deben dejarse a nadie. 
¿Tienen mucho valor?  Los estados de ánimo, recogidos en jornadas 
diferentes y a modo de memoria de quien los escribe o de 
ejercitación para obtener claridad, no permiten conclusiones, sino 
apuntar que existieron en esa situación, en unas fechas y en un sitio. 
Si la existencia de una persona pudiera convertirse en la parábola de 
un juicio, quizás habría que ejercer a rajatabla ese derecho a guardar 
silencio. No es eso la vida. Loisy que  publicó tantas páginas, las de 
su diario que entregó a su “amigo” Houtin, en ese momento en que a 
tienta el deseo de explicarse, de dar cuenta y razón de una vida 
ahora en precario, tenían mucho de autoconfesión y debió respetarse 
su carácter íntimo, guardando estricta confidencialidad de su 
contenido, salvo en lo que permitía expresar con mayor precisión lo 
que es una defensa, en este caso, de proceder de Loisy.  
Como en el caso de Tyrrell, que esperaba recibir como 
saludable su previsible excomunión, estas reflexiones revelan 
                                                                                                                                  
note d'Albert Houtin sur ses relations avec Alfred Loisy", escrito en 1909, 
ibídem : 157-158. 
14 Houtin, Albert, 1913. Histoire du modernisme catholique, Paris: Chez 
L'auteur  
15 Extractos de su diario, 7 junio 1904, Houtin Albert et Sartiaux, Félix. 
1960 : 267 y 269. Un testimonio de esa crisis, Houtin, Albert. 1925. Une vie de 
prêtre: 327 y 424. y 2ème éd  Paris: Rieder, 
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expectativas. Las de Loisy, dramáticas, agónicas. Lo manifiesta su 
deseo de que lo dejen en paz y su retiro en Garnay. Las de George 
Tyrrell, quizás también lo eran, pero de menor intensidad. Como 
apuntó Paul Sabatier el conflicto con su Iglesia tienen mayor fuerza 
entre quienes han vivido su experiencia religiosa en ambientes 
confesionalmente homogéneos. La presión externa es más fuerte y 
la biografía personal está cargada de emociones matizadas 
confesionalmente. 
En una carta a su amigo Renaudin, Loisy manifestaba el 25 de 
agosto de 1904: 
 
“Je doute que nos efforts servent à autre chose qu’à le rendre 
provisoirement plus inhabitable par la réaction qui provoque notre 
libéralisme. Notre idéal de catholicisme est si différent de la réalité 
présente que nous avons l’air de travailler à la ruine totale de celle-ci et 
non à sa transformation”. 
 
 El 25 de septiembre decía a Dietrich Von Hügel que vivía en 
Garnay como un ermitaño y muy feliz, y esperaba seguir sin que se 
lo impidieran los actos de la Santa Sede.16 Fueron malos tiempos, 
agravados desde que fue elegido Pío X.  Recordando una carta de 
Mignot, escrita el 6 de noviembre de 1904, Loisy comenta desde 
Garnay:  
 
   “...l’on peut à peine soupçonner ce qu’a souffert un homme tel que Mgr 
Mignot durant les quinze dernières années de sa vie, surtout pendant le 
règne de Pie X, véritable sabbat du fanatisme et de la déraison” .17 
 
Mignot, el arzobispo de Albi, un obispo ejemplar, supo unir, 
dice Paul Sabatier, reforma interna y una adhesión externa a las 
formas eclesiásticas. Era muy erudito y con unas ideas atrevidas, 
pero prudente.18 
 
Seguridad en los principios 
En el debate sobre la presencia de los maestros católicos en 
las organizaciones no netamente confesionales, la postura de los 
que se oponen se resume así. Desea Pío X que los católicos 
mantengan una división neta entre ellos y los que no lo son. Su 
adhesión a organizaciones neutras o anticlericales es incompatible 
                                            
16  Loisy, Alfred. 1931. 411 y 414. 
17 Ibídem: 420. 
18 “Carteggio Tortonesse-Sabatier (1906-1910), 11 julio 1906,  “Fermenti 
novatori a Torino all’inizio del secolo”,  Bedeschi, Lorenzo, a cura di. 1979. Fonti 
e  Documenti 8: 65. 
EL MODERNISMO RELIGIOSO Y SU CRISIS. PRELIMINARES 459 
con la pertenencia a organizaciones católicas. Es una ilusión esperar 
que, estando con los no católicos, se hace el bien. La verdad es que 
se provoca incertidumbre en los principios y se borra la diferencia 
entre la verdad y el error, el bien y el mal. En lugar de penetrar con la 
verdad y el bien en el campo enemigo, el error y el mal se infiltran en 
el campo católico. El vicio y el error son audaces, por eso en las 
organizaciones no católicas se combate la verdad. Nada hay en 
común entre Israel y los Filisteos. Las asociaciones reciben su fuerza 
de la unidad de pensamiento y de acción. La mezcla las debilita.19 
Dos años más tarde, la revista Scuola Italiana Moderna 
propugna la unión de todas las asociaciones de maestros católicos. 
Se plantea de nuevo la relación con la Unione Magistrale Italiana, 
que la justifica para fortalecer la solidaridad en la defensa de los 
intereses profesionales. 
La Lega Italiana degli Insegnanti Cattolici, con sede en Brescia, 
juzga esta propuesta contraria a las enseñanza del Papa, que no 
aprueba la unión de los católicos con las asociaciones neutras o 
laicas. Los términos en que se planteaba el asunto superaba el 
terreno doctrinal. Lo había dicho abiertamente L'Osservatore 
Cattolico el 13 de marzo: las anteriores formas de organización no 
era viables. No se adaptaban a la situación de los enseñantes.20 La 
Unione Magistrale Nazionale era "teoricamente neutra, ma 
praticamente è massonica, socialista e peggio". Parecía que se 
deseaba introducir entre los maestros el "autonomismo", presente ya 
en la Democrazia Cristiana.21 
La confesionalidad era un problema eminentemente práctico. 
No sólo en la dirección apuntada por un diario tan combatido como 
L'Osservatore Cattolico. No podía ignorarse la situación religiosa. 
Hay un testimonio sobre la Romagna y Emilia esos años. Eran un 
bastión socialista y republicano. Muchos de los obreros estaban 
afiliados a las llamadas Camere del Lavoro, controladas por esos 
partidos y por la masonería.  
Se había producido una movilización católica, que tenía 
resultados positivos en los municipios. El 8 de abril de 1906, en el 
                                            
19 Leonardi, Sismondo. 1905. “Il Carattere”, Scuola Italiana Moderna 33 (5 
luglio 1905): 521-530. Este debate con la documentación relativa, ASV 
Segr.Stato  12 (1906) 3 126-200. 
20 La opción, en palabras del periódico de Milán, era "o essere larghi per 
essere prattici o rinunziare ad ogni efficacia concreta per limitarsi alla 
proclamazione di regole astratte". 
21 Cartas de Albino Baffa, presidente de la Lega Italiana degli Insegnanti 
Cattolici, al cardenal Merry del Val, Brescia 15 y 31  de marzo 1904, ASV 
Segr.Stato 12 (1906) 5 86-88 
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colegio electoral de Budrio, Bolonia, fue derrotado un diputado 
socialista por un candidato católico. Los socialistas estaban 
cometiendo errores convocando huelgas, que, como se vio en la 
construcción, estaban fracasando. Esta crisis de las Camere del 
Lavoro estaba siendo aprovechada para crear asociaciones obreras 
independientes.  
¿Habrían de ser confesionales? En la ciudad de Bolonia había 
10000 afiliados al socialismo y 6000 anarquistas. La práctica 
religiosa era muy baja. Muchos niños estaban sin bautizar. Eran 
numerosos los concubinatos. Habría que ir lentamente. ¿Podría 
hablarse de religión a obreros que durante años habían despreciado 
y odiado a la Iglesia y habían estado alejados de ella?22 
Comenzó en 1904, fecha de la disolución de la Opera dei 
Congressi y se prolongó hasta la Gran Guerra, el miedo al 
modernismo penetró en los ambientes de la Curia romana. Eran 
modernistas los jóvenes sacerdotes que se dedicaban a fundar ligas 
campesinas, apoyaban la acción de las Cámaras del Trabajo, se 
ponían del lado de los trabajadores defendiendo sus derechos, 
difundían la prensa de la Lega Democratica Nazionale. 
Había un modernismo de la cultura y de la investigación, con 
sede en la casa de los Misioneros del Corazón de Jesús, en Roma, 
con el P. Genocchi. Hubo también un modernismo literario y artístico, 
creyente o no creyente, irreverente e irónico con el Papa, 
atormentado y escéptico. . 
Murri representaba el modernismo social y político, 
contradictorio en su fase inicial y, a partir de 1909, rebelde, pero no 
irreligioso. Quiso crear un partido proletario democrático y 
socializante. Fue un modernismo generoso en sus iniciativas, nuevo 
en sus intuiciones. En él confluyeron los fundadores del apostolado 
social, cuyas raíces se hunden en la Rerum Novarum. En él estaban 
sacerdotes jóvenes, formados en el tomismo, que leían Domani 
d’Italia y Cultura Sociale. 
Encuentran en su fe el impulso para pelear por la dignidad de 
los trabajadores. Participan en sus luchas, aceptando la huelga y la 
acción electoral. Ese modernismo activo hizo de la casa parroquial 
una sucursal de la Cámara del Trabajo. Se sospechó de este clero 
joven, al que se acusaba de “murrismo”, un término vago, útil para 
someter a censura y lanzar sospechas, que afectaron, entre otros, a 
los hermanos Luigi y Mario Sturzo. Cuando ya era éste obispo de 
Piazza Armerina fue denunciado en 1906 porque protegía a los 
                                            
22 Rocca d'Andrea, director de L'Avvenire d'Italia, al cardenal Merry del 
Val,  Bologna aprile 1906, ibídem: 95-96. 
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jóvenes seguidores de Murri. Al año siguiente, un visitador acudió a 
Caltagirone porque Don Luigi había sido denunciado.23 
En su informe sobre la situación en Génova, el visitador 
apostólico señala el nexo entre ideas modernizantes y la actitud 
hipercrítica de los seminaristas y del clero joven. Uno de los factores 
que explican esa situación es la lectura de las obras de Semeria. No 
es responsabilidad del barnabita, porque si se captan bien sus 
conceptos, no sucede eso, pero no es fácil, porque algunos ven en 
ellas una tendencia al desprecio de las prácticas de piedad y 
alimentan  así el orgullo. 
Nada de eso niega que Semeria sea una persona  de mucha 
cultura, gran inteligencia, estudios profundos y una gran laboriosidad. 
Se le acusa de usar en su predicación concepto fácilmente mal 
interpretados. Según el visitador, Semeria “vuol provare non vere 
tante cose esponendone altre che contrastano colla tradizione, collo 
spirito della Chiesa e offendono le pie orecchie”.24 
Cuando Romolo Murri piensa en la formación de un partido, no 
confesional, afirma la autonomía de los católicos en política. No 
están sometidos a las autoridades eclesiásticas. Tiene que dar 
razones para justificar ese camino. Estudia los textos de Tomás de 
Aquino. La obediencia debida al superior obliga cuando se trata de 
problemas de fe y de moral. Pío X creyó que Romolo Murri quería 
justificar la rebeldía. 
La primera decisión es cambiar el nombre de la Società Italiana 
Cattolica di Cultura. Elige el de Società Nazionale di Cultura.25 El 
término “nazionale” significa mucho. Murri comenzará a sentirse 
llamado a contribuir a la renovación religiosa y social de Italia. La 
Italia unida no era aceptada. De ahí que una opción por lo nazionale 
era sospechosa en el mundo católico. Estaba bajo inspección por 
parte de la Santa Sede, que se había reservado fijar el modo y el 
tiempo en que los católicos participaran en las instituciones italianas. 
A mitad de los sesenta en Portugal, los católicos que no se 
identifican como anti-socialistas, creyeron que no era necesario un 
                                            
23 El P. Giovanni Genocchi escribió a Luigi Sturzo que la situación era casi 
desesperada. Lamentaba ese clima que estaba sofocando el catolicismo. 
Estaban desapareciendo las organizaciones. Todo lo que era eficaz fue 
destruido. “Se Caltagirone è sospetto, Piazza Armerina lo è forse di più”. De 
Rosa, Gabriele. 1977. Luigi Sturzo: 144-146. Torino: UTET. 
24 Bedeschi, Lorenzo. 1975. “Lineamenti socioreliigiosi 
dell’antimodernismo genovese”, Fonti e Documenti 4: 415-16. La oposición de 
los jesuitas a Giovanni Semeria, ibídem: 25-26. 
25 Guasco, Maurilo. 2011. Introducción a Romolo Murri, Da Monaquia à 
República: 15, edición en portugués y en italiano, Lisboa: Universidade  Católica 
de Portugal. 
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partido confesional. Los católicos podían estar en política en partidos 
donde también había no católicos. Se había cerrado una etapa que 
marcó al movimiento católico al inicio del siglo XX.26 
Se discutió si Murri y la Democracia Cristiana deberían incluirse 
en el modernismo. Una de las respuestas posibles es referir las 
condenas que la jerarquía pronunció contra él y su movimiento. No 
se trataba de asuntos doctrinales. Era un asunto práctico como 
laborar para que el cristianismo y la democracia se encontraran. Para 
conseguirlo se afirmaba la autonomía política y social del cristiano. 
La Lega Democratica Nazionale fue la expresión de esa autonomía, 
dirigida también a aceptar los valores de las libertades políticas y de 
la justicia social, “senza trascurare l’esigenza di far penetrare in seno 
alla Chiesa un ampio dibattito sul problema del rapporto fra 
cattolicesimo e democracia”. 
Las dificultades comenzaron después del discurso de Murri en 
San Marino en 1902, del que ya hemos hablado.  Para una parte de 
los obispos ese encuentro era un problema cultural y psicológico, no 
menor que el planteado por el desarrollo de la ciencia y la crítica 
histórica. 
Fueron los demócratas cristianos quienes reclamaron 
autonomía en política. Pensaban contener el avance del socialismo 
asumiendo algunas de sus reivindicaciones y de su postura 
antiliberal. Pío X se opuso, primero queriendo que los católicos 
organizados se pusieran al lado de los moderados y bajo una 
subordinación total a la jerarquía.27 Pese al apoyo del cardenal 
Antonio Agliardi, ex nuncio en Viena, amigo de Geremia Bonomelli y 
de Giovanni Scalabrini, Murri será suspendido a divinis en 1907.28 
La realidad del Sur de Italia, denunciaba Murri, presentaba un 
perfil propio desde el punto de vista cultural, de los hábitos, pautas 
de conducta, creencias y sentimientos. Había un sentimentalismo 
lleno de fantasías y pueril. Había una amoralidad social y civil, una 
inmoralidad privada y colectiva. En cuanto a la religiosidad, se 
abusaba del rito, como una forma mágica, y los santos sustituían a 
Dios. Se les veían como fuerzas misteriosas, a las que había que 
propiciar por medio de votos y dádivas. 
                                            
26 Almeida, João Miguel. 2011. “Romolo Murri em Portugal”, ibídem: 48  
27 Motu Proprio "De populari actione christiana moderanda", 18 diciembre 
de 1903. Es un antecedente de la Pieni l’Animo,  la encíclica dirigida a los 
obispos italianos sobre la situación de su clero, 28 julio 1906. 
28 Vian, Giovanni. 2003. “Convergenze e divergenze nella Curia Romana 
di Pío X”: Pio X e il suo tempo: 481-519, cita 485-486, a cura di Gianni La Bella. 
Bologna: Il Mulino.  
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Desde el punto de vista histórico, podría excusarse al pueblo, 
pues, con su simplicidad, había mantenido, en el fondo, una 
verdadera fe religiosa. Podía excusarse también al clero, por su 
deficiente formación, en un clima moral  estrecho y deteriorado. 
Importaba conocer los factores que explicaban esa realidad, 
sabiendo que eran tan graves que no podrían corregirse los males 
con paños calientes.29 
Paul Sabatier dijo que los reformadores italianos pusieron en el 
mismo plano las preocupaciones sociales y las científicas. Los 
problemas sociales fueron interpretados por muchos de los 
modernistas en claves de “cultura política”.30 
La forma como Murri responde a los ataques, a los asaltos 
continuos contra su persona, causaba admiración. Nadie hubiera 
resistido tantas agresiones y persecuciones. Pese a todo, se 
mantenía fiel a sus trabajos por el bien de la Iglesia y del pueblo. 
"Anima grande che il  Signore ricompensi largamente la tua fedeltà, 
la tua abnegazione, le tue opere!". 
Se había hecho eco de esta situación en una página escrita el 
9 de mayo. No había servido para nada el Congreso de Bologna. 
Ahora sus adversarios tenían apoyos muy poderosos.31 ¿No iba esa 
decisión en sentido contrario al lema de Pío X: Instaurare omnia in 
Christo"?¿ Podría hacerse esto sin salir de la sacristía, sin salir al 
encuentro del pueblo, alejado del catolicismo? 
Eran tiempos para vivir con los ojos abiertos, con la conciencia 
despierta. La democracia cristiana estaba demostrando que solo el 
cristianismo puede salvar la sociedad, resolviendo la cuestión social. 
La democracia cristiana estaba ganando respeto para él.32 
Desde 1904 presionaron sobre Murri y sus seguidores. Al poco de 
ser elegido, Pío X disolvió la Opera dei Congressi para acabar con la 
                                            
29  Bedeschi, Lorenzo. 1999-2001. “Murri e il riformismo religiono nel 
mezzogiorno”, Fonti e Documenti 28-30: 27. 
30 Malgeri, Francesco. 2000. “Modernismo e questione sociale” , Il 
modernismo tra la cristianità e la secolarizzazione: 113, 150 y 121,  a cura di 
Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: QuattroVenti. 
    31 "...mi dicono che in alto si desideri che si ritiri dalla vita attiva". Esta 
actitud del clero refractario, a quienes designa como "buffoni", que calumnia, 
infama, a quien desea trabajar en el campo social, estaba neutralizando las 
posibilidades de los demócratas cristianos. Reflexión del 11 de junio. 
    32 Canzio Pizzoni juzgaba que su simpatía, su adhesión a la democracia 
cristiana le imponía serios deberes: especialmente rectitud y educación de la 
mente, en Casella, Mario. 1993. "Diario di un seminarista perugino del primo 
Novecento. Alle radice della spiritualità e dell fomazione religioso-culturale i 
Mons. Canzio Pizzoni (1885-1969)", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 47: 
545-549. 
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influencia murriana en ella.  Reunidos los obispos y arzobispos en 
Loreto a fines de junio de 1904, recalcaban que  las orientaciones del 
Papa debían guiar la acción popular cristiana. Por eso, en lugar de 
los círculos sociales, había que erigir oratorios festivos, una obra de 
Don Bosco, que estaba dando frutos.. 
La situación de Murri se agravó por la tendencia de los obispos 
elegidos y enviados por Pío X a las Marche. Todos eran 
antimodernistas y, por tanto, esos años, anti-Murri. Entre ellos estaba 
el lombardo Carlo Castelli, arzobispo de Fermo, del que hablaremos 
más adelante. 
Contaron contra Murri con el auxilio del jacobinismo de las 
izquierdas en un territorio de los antiguos Estados de la Iglesia. Pese 
a todos esos factores, cabía pensar que el floreciente movimiento 
campesino católico que tenía en las Marche 21554 socios en 1914, 
era fruto de las ideas de Murri, muy aceptadas, sobre todo, entre el 
clero joven.33 
 
La Opera dei Congressi: su crisis en 1904 
El 9 de julio de 1904, días antes de que se presentase una 
moción de censura contra él,34 el conde Giovanni Grosoli fue recibido 
por el Papa. Hablaron de la situación de la Opera dei Congressi. El 
15 de julio, Grosoli envió una circular. En la Secretaría de Estado se 
extrañaron de alguno de sus párrafos. El cardenal Merry informó al 
Papa, que negó haber dado su aprobación a este texto:  
 
"Al margen de los derechos imprescriptibles de la Santa Sede, los 
católicos consideran las épocas y los acontecimientos históricos como 
piedras miliares de una marcha hacia adelante. Desean no verse 
impedidos en sus obras por cuestiones que están ya muertas en la 
conciencia nacional". 
 
Grosoli explicó al embajador belga ante el Vaticano cómo fue la 
redacción del texto y qué aprobación le dio el Papa.  El Cardenal 
Merry del Val tuvo que desmentir ese punto en L'Osservatore 
Romano. Pese a su deseo de que el texto fuera discreto, para Merry 
era evidente que Murri tenía cada día mayor ascendiente ante 
Giovanni Grosoli. Merry del Val le comunicó que el Papa le renovaba 
                                            
33 Bedeschi, Lorenzo. 1982 y 1986. “Murri e il movimento cattolico 
marchigiano”, Atti del XV Congresso di Studi Maceratesi: 539-558. Macerata: 
Bienmagraf. Fonti e Documenti 15: 562-563 y 569-571. 
 34 Fue presentada a propuesta de Mgr. Luigi Cerutti el 12 de julio de 1904 
se aprobó un orden del día censurando a Grosoli.  Tramontin, Silvio. 1968. La 
figura e l'opera sociale di Luigi Cerutti. Aspetti e momenti del movimento cattolico 
nel Veneto. Brescia: Morcelliana.  
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su confianza. El cardenal reconocía que no tenían en esos 
momentos recambio para la presidencia.35 ¿Por qué al poco tiempo 
el Papa aceptó la dimisión de Grosoli?36 Quizás porque Pío X estaba 
acostumbrado al estilo de Gianbattista Paganuzzi, el presidente 
anterior. El 28 de julio Papa disolvió la Opera dei Congressi. 
Todo el movimiento católico quedaba subordinado a los 
obispos. Giuseppe Toniolo acusó a Murri de seguir los pasos de 
Lamennais. Era un desafío. Murri decidió continuar. Pocos meses 
más tarde, Carlo Castelli, su arzobispo lo suspendió a divinis en 
1906. En su trayectoria Murri, como ha señalado Lorenzo Bedeschi, 
puso el acento en lo que el laico es dentro de la Iglesia. Recuperó así 
la comunión, que  se hace en el servicio de todos,  se tiene con el 
Señor de  la Iglesia. 
La decisión del Papa en 1904 afectó al trabajo que Murri con 
los jóvenes. Fue un momento decisivo en su biografía. El intento de 
recuperar su obra a través de la Lega Democratica Nazionale, en el 
contexto de la lucha antimodernista, culminaría en su excomunión, 
cuando en 1909 acababa de ser elegido diputado por el partido.37 
La formación del bloque clerico-moderado permite medir los 
diferentes proyectos de partido católico autónomo, desde la 
democracia cristiana de Murri a los programas que planteaban una 
tercera vía entre capitalismo y socialismo. El Partito Popolare 
Italiano, que aparece en la posguerra, cuando entran en crisis las 
bases de la Italia liberal, se impuso a los intentos de reconstruir el 
bloque conservador en el que estaban políticamente hipotecados los 
católicos. Supo utilizar, con una perspectiva cautamente 
reformadora, el radicalismo campesino, Fue la contribución del 
mundo católico a la movilización de las masas en esta época.38 
 A mitad de los años ochenta, Antonio Fogazzaro veía el 
problema planteado por la división de clases. Auspiciaba una 
revolución social, llevada a cabo por un partido no confesional, pero 
inspirado en las enseñanzas cristianas, proyectado a un "ideale di 
                                            
35 Aubert, Roger. 1958."Documents relatifs au mouvement catholique 
italien sous le Pontificat de S. Pie X", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 12:( 
218-221. 
36 Informes 312/72, 315/75 y 318/76 del barón d'Erp, embajador belga, 19, 
23 y 24 julio 1904, ibídem: 221-226. 
37 Bedeschi, Lorenzo. 1975, 1972 y 1986…  “La battaglia di Murri per 
l’autonomia del laicato”, Conferenza tenuta a Gualdo di Macerata el verano de 
1975,  y “Murri, Romolo. Per una biografia”, Movimento Operaio Italiano. 
Dizionario Biografico (1853-1943): III 616-626.  Roma: Editori Riunuiti. Citamos 
por Fonti e Documenti 15: 612, 617 y 663. 
38  Rossi, Mario G. 1985. “Fortuna e crisi del Partito Católico”, Fonti e 
Documenti 14: 695-696. 
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democrazia cristiana". Debía ser una revolución, pero ordenada, 
legal, no violenta, lejos de la subversión socialista. 
Esta orientación se concretó en la Lega Democratica 
Nazionale, fundada en Bologna en 1905. Tras su segundo congreso, 
celebrado en Rímini en 1908, por iniciativa de Tommaso Gallarati-
Scotti, se alegraba Fogazzaro de que el nuevo partido estuviera 
cercano al proyecto del Conde Cavour. No le gustaba su propuesta 
de retirar la enseñanza del catecismo de la escuela primaria. Pero se 
adhirió a la Lega. Como  Daniele Cortis, protagonista de la novela así 
titulada,39 aspiraba a unas reformas radicales, pero hechas desde 
arriba. Fogazzaro compartía el temor de su clase de origen: ser 
desplazada por la clase obrera por el peso del número. 
Fogazzaro, entroncado en la tradición católico-liberal, fue más 
allá de la beneficencia y del mutualismo. Entrevió como meta una 
democracia cristiana, una revolución cuya objetivo fuera la justicia 
económica esencialmente democrática. Esta tarea debía realizarla 
un partido laico, pero abierto al sentimiento religioso. Cuando sus 
aspiraciones de veinte años antes, tomaban cuerpo en la Lega 
Democratica Nazionale, Fogazzaro se echó atrás, mientras Gallarati 
Scotti, formado en la escuela de Daniele Cortis, dio un paso 
adelante.40 
A raíz de las elecciones legislativas del otoño de 1904, se 
planteó la posibilidad de que los católicos participaran. El P. Alberto 
Lepidi, el teólogo pontificio desde 1897, dijo que, allí donde un 
conservador se viera en la segunda vuelta enfrentado con un 
socialista, los católicos tenían el deber de votar para que este no 
triunfara. 
En la Secretaría de Estado, Merry del Val y Giacomo della 
Chiesa estaban a favor del non expedit. Desaprobaban la postura del 
P. Lepidi. Para este, al Papa le bastaba el Vaticano y alguna villa en 
sus proximidades. Si Giolitti le dijera: nos marchamos, el Papa 
debería pedirle: quedaos aquí. Giolitti, si permanecía la abstención 
de los católicos, anunciaba que se vería forzado a nadar con los 
socialistas41. 
                                            
39 Antonio Fogazzaro trabajó en ella desde 1881 hasta marzo de 1884. El 
protagonista, diputado, es un católico que  se propone fundar un partido 
inspirado en la democracia cristiana, que reciba el voto de los católicos opuestos 
al non expedit, que les prohibía participar en la política italiana: “Nè elettoti, nè 
eletti”. 
40 Marangon, Paolo. 1988. "Cristianesimo sociale e questione operaria nel 
pensiero di Giacomo Zanella e Antonio Fogazzaro", Rivista di Storia della Chiesa 
in Italia 42: 111-131, especialmente 127-131. 
41 387/113 y 450/129 Barón d'Erp, 23 noviembre y 31 diciembre 1904, en 
Aubert, Roger. 1958: 234-237.. 
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Estas divergencias creaban en los católicos la sensación de 
falta de rumbo. Pío X había reaccionado. La carta al cardenal 
Domenico Svampa42 suprimía la libertad de los católicos para 
establecer cualquier asociación. La medida, según declaró Merry del 
Val iba contra Murri y los demócratas cristianos.43 
El nuevo ministerio presidido por Alessandro Fortis el 24 de 
enero de 1905 estaba íntegramente formado por miembros de la 
masonería. Con todo en el Vaticano esperaban que prosiguiera la 
política de conciliación de Giovanni Giolitti.44  
La represión del modernismo coincide con la formación del 
bloque moderado, que supone, de hecho, la supresión del non 
expedit, primero en las elecciones de 1904 y luego en la intesa de 
1908, y conduce al pacto Gentiloni de 1913, tras la confraternización 
católicos-laicos durante la guerra en Libia  en 1911.45 
En 1904 Benigni publicaba unas correspondencias de Roma en 
el Diario de Barcelona. En las de finales de 1904 apuntaba un giro en 
la orientación de Pío X. Hará un ensayo en el terreno político, "algo 
amoldado a las exigencias del grupo democrático". Eso no 
comprometía a los antidemócratas que se mantenían en el terreno 
de los principios, pero suponía una innovación contraria al grupo de 
cardenales, "cuyo lema es nunca política". Pío X parecía contrario a 
la intransigencia en la aplicación de los principios. Con todo, era 
previsible una serie de numerosos cambios, que repercutirán en la 
vida de la Iglesia.46 
En 1905 publicó Blasco Ibáñez La horda. Isidro Maltrana, un 
huérfano hospiciano, protegido por una señora de Madrid, que se lo 
llevó a su casa al terminar su bachillerato, la acompañaba a misas y 
novenas. “Maltrana cerraba sus libros sin un gesto de disgusto, 
pasando de un salto de la filosofía revolucionaria, que devoraba con 
el ansia del neófito, a la devoción fetichista y estrecha de pobre vieja 
crédula para todos los milagros y más aficionada a los santos que a 
Dios”. 
                                            
42 Desde  21 de mayo de 1894,  se censuraba al arzobispo de Bolonia por 
su asistencia a un banquete en honor de Víctor Manuel III con motivo de su 
visita a la ciudad. 
43 84/30 y 102/ 34 barón d'Erp, 10 y 17 marzo 1905, Aubert   Roger.1958. 
239-241. 
44 132/38 barón d'Erp, 8 abril 1905, Aubert, Roger. 1958: 342-343. 
45  Bedeschi, Lorenzo. 1974 y 1986. “Modernismo”, , Dizionario teologico: 
440-451 a cura di J.B. Bauer e C. Molari, Assisi: Cittadella Editrice. Citamos por 
Fonti e Documenti  15: 229-230. 
    46 Ruperto M. de Manresa-Benigni, convento de Sarriá (Barcelona) 24 
diciembre 1904, ASV Fondo Benigni 12 1483 347-349. El capuchino había 
residido en Roma como secretario del cardenal Vives y Tutó. 
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Cuando murió, un sobrino de esta lo llamó para advertirle que 
desde ahora tenía que trabajar. Nada le quedaba, pues la vieja murió 
sin hacer testamento. Este “sobrino” representa el catolicismo 
conservador. Senador, gran propietario en Castilla, había dictado 
cursos “en pro de la religión y de los trigos y consideraba a todos los 
gobiernos poco conservadores y de mano blanda porque no enviaba 
a presidio a los partidarios de la impiedad y a los defensores de la 
introducción de cereales extranjeros con el fútil  pretexto de abaratar 
el pan”.  
Gaspar Jiménez, que ese era su nombre, fue primer marqués 
de Jiménez, título obtenido gracias a un prelado amigo y gracias a 
las ofrendas, “bien regateadas”, al Dinero de San Pedro. Gaspar 
Jiménez, el católico representa a los políticos conservadores.  Blasco 
Ibáñez lo ridiculiza en su vida privada, en su proyección política y en 
su pretensión de “sociólogo”. 
 
“El liberalismo... y todo eso del progreso y de las revoluciones está 
condensado en pocas palabras; lo que yo digo: ‘Matar, robar y no hacer 
daño a nadie...’ Matan el alma, se la roban a Dios y después dicen que no 
hacen ningún daño... ¡La libertad! La gentes se va detrás de sus patrañas, 
porque estas halagan a la bestia que todos llevamos dentro y que desea 
campar a su gusto. Pero el hombre es malo y necesita unas buenas  
disciplinas. Que dejen al hombre en completa libertad y veremos 
barbaridades”. 
 
Pasado un tiempo, Jiménez  llamó a Maltrana. Lo trató con 
afecto.  Iba a proponerle un encargo. Estaba muy ocupado. Era la 
persona en todo Madrid “que disponía de menos tiempo para 
satisfacer sus aficiones particulares”. Una de ellas era la de escribir 
un estudio sobre la cuestión social. Era un escritor que apreciaba a 
los talentos. Él mismo lo era. Lo llamaba para que le escribiera un 
libro. Era un requisito para que el “jefe” de su facción política le 
encomendase una cartera en la próxima remodelación, una vez que 
se consolidase su prestigio “de economista, de pensador serio”. 
Todos los tópicos: prólogo del “jefe” y dedicatoria al Rey, “el 
primer sociólogo” de la nación. Podría titularse “El socialismo 
verdadero”. Sería “un himno a la caridad; que los ricos diesen a los 
pobres; que los pobres respetasen a los ricos, y unos y otro se 
confiaran a la dirección de la Iglesia católica, maestra de siglos en 
estas cuestiones, y a Su Santidad, el primer socialista del verdadero 
socialismo”.47 Es una caricatura, que descubre rasgos de esa versión 
castiza del clerico-moderado. 
                                            
47 Blasco Ibáñez, Vicente. 1987. “La horda” (1905), Obras Completas, 
tomo I : II, 1383. Madrid:  Aguilar S.A. de Ediciones. 
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“Une confiance obstinée”: Le Sillon 
Le Sillon se nutre de jóvenes apasionados por Cristo que aman 
el tiempo y el país en el que la Providencia ha querido que nacieran. 
Están cansados de lamentos y de quejas estériles. Tienen en el 
futuro una "une confiance obstinée", porque creen que el catolicismo 
será siempre joven. Han comprendido que Cristo no está atado a 
formas sociales envejecidas, sino que las penetra y domina todas. 
Juzgan que el progreso, que consiste en "le développement même 
de la tradition", no deba aceptarse con resignación, sino con valor y 
alegría. Creen que la evolución encamina a la democracia, trabajan 
para darle a esta su mayor prosperidad y grandeza y en lograrlo 
invierten todas sus energías, sobre todo aquella que más vale, la que 
viene de su fe en Jesucristo. 
Ese proyecto que se concreta en una República Democrática a 
los "sillonnistes" que incorporen y asimilen a un número grande de 
jóvenes, que procedan de todas las clases sociales. La restauración 
social de Francia es su objetivo. Esta obra cívica y social, que se 
inspira y sostiene en el catolicismo, empujará al pueblo a abrirse de 
nuevo a la fe y al amor de Cristo. 
Querían trabajar edificando sobre lo sólido, dejando fuera lo 
ficticio, esas fachadas frágiles, que nada tienen tras ellas. La vida es 
una gran maestra. "Le silloniste se tient toujours prêt à recevoir ses 
leçons; il marche suivant les opportunités quotidiennes, mais l'oeil 
toujours fixé sur le but". 
Aprendían a  defender sus convicciones porque las atacaban 
día y noche sus adversarios. Los círculos de estudios eran una obra 
de formación personal. Se les habituaba a asistir a reuniones 
públicas y a tomar en ellas la palabra.48  
 
"Emus des maux de la société moderne, beaucoup de catholiques 
s'employèrent, avec un grand zèle à trouver des remèdes dans une sorte 
d'application sociale des principes catholiques. lIs s'appelèrent 
Démocrates Chrétiens". 
 
Encontraron estímulo en la Rerum Novarum. Hicieron 
propaganda, multiplicaron sus programas, expusieron su doctrina 
económica y política. Fueron "les champions du catholicisme social". 
León XIII quiso que esta idea fuera ajena a parcialidades políticas. Y 
en la encíclica Graves de Communi, del 18 de enero de 1901, dijo 
que con este nombre se designara "la acción bienhechora de la 
                                            
48 Desgranges, Jean. 1905. Les vraies idées du Sillon: 9-20  Paris : Paris : 
Vic et Amat.  
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Iglesia en medio del pueblo". De este modo el Papa dejaba libertad 
política a los católicos.49 
"Tous les gens sensés... reconnaîtront que la démocratie 
chrétienne peut s'accommoder avec une organisation démocratique, et 
qu'il est loisible à des catholiques de travailler à rendre aussi prospère que 
possible cette organisation sociale et politique la plus conforme, à leurs 
yeux, aux intérêts de leur pays". 
 
Como había afirmado Jacques Piou, una de las causas del 
escaso eco que encontraban los republicanos conservadores era su 
poco entusiasmo por la democracia. Tenían que convencerse de que 
los ríos no retroceden. El sufragio universal, decía Piou, había 
convertido en soberano al pueblo. "La liberté peut être confisquée; 
l'égalité démocratique ne disparaîtra qu'avec la France elle-même". 
Se había abierto paso durante un siglo. La libertad, la igualdad 
y la fraternidad procedían del cristianismo, aunque las proclamó la 
revolución. Para realizarlas, tendrían que reconocer su origen 
cristiano. "Nous voulions appliquer à la politique l'égalité que 
l'Évangile accorde aux chrétiens".50 
Los sistemas políticos se definen por la forma en que reparten 
las responsabilidades del poder. ¿Podrían los cristianos no amar un 
sistema que no sólo asegura al pueblo paz y bienestar, sino que 
asocia a un número cada vez mayor de ciudadanos a las 
responsabilidades de la nación? La democracia implica que el pueblo 
tenga el poder, pero exige que se eleve moral e intelectualmente 
para asumir con generosidad sus responsabilidades. Ese desarrollo 
de las virtudes morales solo es posible con la ayuda del cristianismo. 
Ese es el punto que inserta a Le Sillon con la Iglesia. Esa es la razón 
de que acuda a su aprobación, no para imponer ni sus ideas ni sus 
métodos, sino para caminar con la seguridad de que no se han 
apartado de la inspiración cristiana.51 
Se acusaba a los "sillonnistes" de confundir acción social y 
política, de oponerse a la formación de un bloque católico y de atacar 
                                            
49 En España se podía ser democratacristiano y estar con Alfonso XIII. En 
Francia podrían serlo los seguidores de Paul de Cassagnac, que trabajaban 
para restaurar el Imperio, los adheridos a Action Libérale Populaire, que se 
confesaban republicanos. 
50 Jacque Piou veía la encrucijada en que se hallaba la nueva generación 
de católicos que entraba en la vida pública. "La question n'est plus de savoir si la 
démocratie sera ou ne pas sera; il s'agit bien de bien autre chose. La démocratie 
sera-t-elle césarienne ou libérale, matérialiste ou chrétienne, socialiste ou 
fraternelle?". 
51 Desgranges, Jean. 1905 : 21-36.  
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con dureza a quienes ellos  llamaban "ennemis intérieurs" del 
catolicismo. 
Marc Sangnier dijo que la democracia necesita educación 
cívica. Sin ella, todo se reduce a un traspaso de clientelas. Había 
que cambiar la opinión pública. Porque no bastaba con votar. Había 
que afrontar os problemas morales, sociales y religiosos de los 
ciudadanos. La acción política es, pues, insuficiente. "Una bonne 
politique sortira au contraire du travail profond d'éducation 
démocratique et de réforme sociale". Era preciso defender y 
reconstruir. Eso suponía un trabajo de oposición política. Lo hacía y 
muy bien la Action Libérale Populaire. Le Sillon se proponía edificar, 
reparar,  colaborando con quienes hacían la primera. 
La mayor dificultad era la amalgama que durante años se había 
hecho entre el catolicismo e intereses e ideas que chocaban con las 
aspiraciones legítimas del pueblo. Para no ser atrapados en ella, los 
"sillonnistes" sólo necesitaban libertad. No querían denominar su 
trabajo "democracia cristiana", por respeto a León XIII. Tenía que 
acabar la solidaridad de la Iglesia con los ricos. Esto urgía a quienes 
estaban en contacto directo con los obreros. Esa confusión dañaba 
al catolicismo. Hacía el juego a sus enemigos, que deseaban mostrar 
esa imagen de la Iglesia. Marc Sangnier  llamaba "enemigos 
internos" a quienes se atribuían el título de católicos, violando las 
exigencias de la justicia.52 
 Durante años el liberalismo había sido denunciado como una 
especie de Caballo de Troya introducido en la Iglesia a través de los 
"católicos liberales". La forma de descubrirlos era muy sencilla: sus 
deseos de llegar a un acuerdo con los otros liberales, sin discutir el 
precio a pagar.53 
Si se condena por liberal Le Sillon, recurriendo a la proposición 
80 del Syllabus,54 serían herejes todos los católicos que no desearan 
la restauración del Antiguo Régimen.55  Conciliación no significaba 
                                            
52 Ibídem: 46-60. 
53 "Le libéralisme et une recherche immodérée de conciliation, un esprit de 
concessions excessives, et on veut que l'Église fasse toujours les frais, dans 
l'espoir d'arriver à une entente avec ses adversaires. Ces concessions 
téméraires, cette poursuite obstinée d'une conciliation à laquelle l'ennemi ne 
cesse de se refuser hautement sont les tendances les plus caractéristiques du 
Sillon". Barbier, Emmanuel. 1905. Le Sillon, qu'a-t-il répondu à la brochure "Les 
idées du Sillon" : 48. Paris: Blais & Roy.  
54 Se condena en ella a todos los que desean reconciliar la Iglesia “con el 
progreso, con el liberalismo y la civilización moderna". 
55 Barbier acusa a estos católicos intransigentes de crear la convicción de 
que la Iglesia y el Syllabus no tutelan la libertad de pensamiento. Si así fuera, los 
católicos estarían sometidos a una esclavitud intelectual. 
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"adulterar" la verdad con el error. Los "sillonnistes" buscaban recoger 
todos los elementos de verdad que había en las posiciones de los 
otros y descubrir en ellos las aspiraciones y deseos que los pueden 
conducir a Jesucristo. 
Marc Sangnier afirmaba que los socialistas anunciaban la 
libertad, la fraternidad, la justicia, la solidaridad, como falsos 
profetas... pues las despojaban de aquel que les daba su fuerza: 
Jesucristo. Hablaba de estas ideas como ovejas descarriadas, que 
había que buscar y conducir a su verdadero aprisco. Usaban otra 
imagen, del P Joseph Gratry: este mundo corruptor y corrompido es 
un velo que oculta a Dios, pero que no puede desterrarlo fuera de 
él.56 
¿Democratacristianos o socialistas? León XIII quiso esta idea 
ajena a parcialidades políticas. La democracia cristiana es "la acción 
bienhechora de la Iglesia en medio del pueblo". Eso significa 
defenderlo de la injusticia y socorrerlo en su indigencia. Le Sillon 
seguía atentamente los estudios de los católicos sociales y trabajaba 
para que pudiera realizarse su programa. 
Los "sillonnistes" eran conscientes de los cambios en la 
sociedad, de la decadencia de antiguas instituciones y del origen de 
esta doble crisis. Cooperaban con todos para conseguir medidas 
legislativas, iniciar obras sociales... que pudieran ir construyendo la 
sociedad futura y no fueran meros arreglos de organismos 
envejecidos.  
Esa postura les había merecido censuras. Ellos juzgaban que 
el anhelo de justicia demandaba reformas profundas. Ese era el 
mejor modo de "conservar" la sociedad. Respetando los principios 
defendidos por la democracia cristiana y tratando de aplicarlos, los 
"sillonnistes" iban más allá: querían participar en las 
transformaciones que estaban operándose en la sociedad.  
Por ejemplo, ¿hay  que mantener un sistema salarial o uno de 
cooperación? A la empresa familiar habían sucedido grandes 
industrias. ¿Es posible en ellas un solidaridad cordial como la que 
existía en la empresa familiar entre el trabajador y su patrono? Había 
crecido además a especialización del trabajo, que se hacía 
monótono y rutinario. Ese trabajo “en migajas” exigía plantear una 
organización empresarial que diera a cada obrero el orgullo de saber 
que su aportación se integraba en una obra común. 
                                            
56 El 17 de diciembre de 1902 el Cardenal Rampolla escribía a Marc 
Sangnier que el papa bendecía los objetivos y las tendencias de Le Sillon por 
"promouvoir le véritable esprit catholique dans le sein de la société". 
Desgranges, Jean. 1906 : 61-68. 
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 Personas que trabajan en condiciones de vida que no les 
permiten más que un esfuerzo maquinal, sin reflexión y sin 
responsabilidad, se convertían en las mejores y más fáciles víctimas 
de la propaganda revolucionaria. 
El perfil de las grandes empresas en el capitalismo era obra de 
un sistema económico nacido con la revolución, que un cristiano no 
debería sacralizar, pues su meta era incrementar la producción para 
repartir mayores dividendos. 
Peor que esa concentración de beneficios es la de iniciativas y 
responsabilidades, es decir, de todo aquello que podría moralizar y 
dar dignidad al trabajo. Por eso las condiciones de producción y las 
exigencias morales llevan a postular que el asalariado se convierta 
en un cooperador, en un asociado. Como forma provisional, Le Sillon 
abogaba por las cooperativas de producción, sin ignorar que eso 
exige una nueva actitud por parte de quienes están llamados a 
trabajar en ella. 
¿ Es socialista? En esos momentos había sectores del 
catolicismo democrático, que no juzgaba incompatible ser socialista y 
católico.57 El socialismo atribuye al Estado la función de procurar el 
bienestar de todos. Los "sillonnistes" quieren desarrollar la 
responsabilidad de la persona, no satisfacer sus apetitos. Situar la 
clave del esfuerzo por el bien común en organizaciones autónomas 
se opone al estatalismo de los socialistas.58 
Con motivo de un Congreso de Le Sillon, el Cardenal Merry del 
Val, en nombre de Pío X, escribió al cardenal François Richard, 
Arzobispo de París. Alababa las obras de acción católica y social 
realizadas por los "sillonnistes", que, como laicos, podrían trabajar en 
ellas mejor que los sacerdotes. La diversidad de métodos no es un 
problema cuando se busca la unidad de acción. Sobre Le Sillon, 
 
"le congrès annoncé vient à propos pour faire connaître encore mieux 
leurs intentions et leurs louables desseins. Il peut servir à éclairer tels 
points de leur programme qui, pour certains, n'ont pas paru peut-être 
assez lumineux; il fournira l'occasion aux chefs de l'Association d'affirmer 
qu'en fait de doctrine ils entendent suivre toujours et uniquement l'Église 
                                            
57 Además del folleto de Gayraud, Hippolyte. 1904. Un catholiqe peut-il 
être socialiste?. Paris : Bloud et Cie.,  es interesante la correspondencia que 
varios miembros de la Lega Democratica Nazionale sostuvieron con Turati en 
1907. Giordani, Prisca. 1998. L'avventura modernista. Un tentativo di 
conciliazione tra fide e ragione: 120-129. Roma: Lithos Editrice.  
58 Le Sillon había acertado en la forma de combatir el socialismo: 
recogiendo y canalizando las aspiraciones del cuarto estado, afirmando al mismo 
tiempo que la ciudad futura que, como clase, tiene el deber de construir debe 
fundarse en el catolicismo. Desgranges, Jean. 1905 : 69-94. 
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catholique et qu'en fait d'attitude, s'ils devaient intervenir dans les affaires 
publiques, ils se proposeraient de joindre leurs forces à celles des autres 
catholiques, auxquels l'autorité ecclésiastique se montrerait favorable, afin 
qu'en aucune manière ils ne puissent réduire, par leur faute, les avantages 
de l'unité d'action".59 
"Le Sillon est donc une tentative des jeunes démocrates français 
affirmant qu'ils ont besoin, pour réaliser leur démocratie, des forces 
sociales du Catholicisme".  
 
Iba más allá que las obras católicas. Para pertenecer a Le 
Sillon había que elegir una forma de juzgar la vida, de mirar las 
cosas. Por eso, el examen de sus ideas tiene una gran importancia. 
No se trata de una institución que responde a una necesidad 
concreta, sino de un espíritu, de un estilo que se sustenta en ellas 
No era pues una organización de encuadramiento. Todos los 
que aceptaban sus ideas y seguían sus métodos formaban parte de 
esa "grande famille, ils sont nous mêmes". 
Su máxima expresión fueron los Congresos Nacionales de 
Círculos de Estudios, inaugurados en 1901. Luego aprobaron que, 
en adelante ese encuentro se llamara Congrès National du Sillon. 
Junto a los Círculos de Estudios estaban los Institutos 
Populares, abiertos a todos, través de los cuales  Le Sillon realizaba 
eso que Marc Sangnier llamaba "action de rayonnement". 
El objetivo del movimiento, rehacer la educación social y 
democrática del país, tomando como fundamento la doctrina católica, 
reclamaba seriedad en los principios, un programa definido, tacto, 
prudencia cristiana e iniciativa intelectual. 
En cada una de estas exigencias, Le Sillon tenía lagunas. Las 
señalaban sus adversarios. A ellas respondían Marc Sangnier y los 
“sillonnistes”.  
En cuanto a los principios, se inspira en el liberalismo, que le 
llevaba a creer en la capacidad de emancipación que había en el 
pueblo. No había que ir a él como maestros, sino como aprendices y  
estudiar en común y actuar en común con el pueblo. 
La influencia de los "sillonnistes" no consiste en llevar a la 
gente, sino en trazar un sendero que cada uno recorre. Por eso el 
Círculo de Estudios es una obra de formación personal. Aunque 
había algunos no confesionales, la mayoría lo era. Pero se buscaba 
formar católicos tan tolerantes como convencidos, al tanto de las 
ideas y de las aspiraciones de su tiempo, reclamando la justicia, 
trabajando por el progreso, defendiendo el derecho y la verdad, 
                                            
59 Citado por Barbier, Emmanuel. 1905 : 5-7. Este texto encuadra su 
recusación de Le Sillon. 
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ciudadanos y obreros en su profesión, que no sean ni personas que 
se callan cuando han de hablar, ni esclavos ni rebeldes. 
En los círculos se prepara para la vida cívica. No se imparten 
conocimientos para teorizar o polemizar, sino para aprender a vivir 
con responsabilidad. Esa pedagogía activa lanza a la juventud sin 
una dirección precisa y segura que los oriente en las cuestiones 
sociales económicas religiosas y morales. No era así, sino al 
contrario, ese método "le fait ouvrir ses oreilles aux utopies, aux 
théories révolutionnaires, aux attaques redoutables des socialistes, 
de coryphées de l'irréligion, aux blasphèmes des apostats".60  
El error fundamental al que había inducido Le Sillon era 
haberse ganado con falsas promesas a muchos jóvenes, cuyas 
fuerzas quedaron esterilizadas, al desviarlos del verdadero camino y 
de la verdadera meta.61 ¿Era eso verdad?  
Con la autoridad de León XIII cabía criticar el abuso que los 
"sillonnistes" hacían de la palabra democracia. Este término 
molestaba a muchos bienpensantes que lo consideraban peligrosos 
y equívoco. Habría que tener la deferencia de no usarlo. Si se hace, 
era obligado aceptar las notas que incluía la Graves de communi: la 
democracia cristiana admite la existencia de clases y acepta el 
concurso de las ricos en las obra que se crean para hacer el bien al 
pueblo.62 
En política, además de los principios -todos iguales ante la ley, 
todos los mismos derechos- la democracia se identificaba con la 
República. Pero esta no aseguraba la desaparición de actitudes 
tiránicas y cesaristas. Francia vivió, bajo la monarquía, con un 
sistema descentralizado, es decir con una democracia mayor, que 
con un sistema que, fundado en el sufragio universal, justifica y 
perpetúa un poder jacobino. La más grave objeción era que, mientras 
Le Sillon y Marc Sangnier persiguen una democracia futura con 
todas las perfecciones, las instituciones republicanas contradicen 
                                            
60 Las dos primeras citas son de Marc Sangnier, la primera publicada en 
Le Sillon, 25 août 1904. La segunda en 1905. L'esprit démocratique, Paris: 
Perrin. La crítica de estas teorías, Barbier, Emmanuel.1905: 9-23.. 
61 Barbier, Emmanuel. 1908. La décadence du "Sillon". Histoire 
documentaire (2) : 2. Paris: E. Drioton.  
62 "Democracia cristiana" es la denominación que se da a la acción social 
católica. La propuesta del catolicismo para resolver el problema social busca 
restablecer el equilibrio entre las clases, la armonía entre ellas. Va a ser este 
uno de los puntos en los que Le Sillon se separa de la doctrina de León XIII y de 
Pío X. Todo lo que inspire odio hacia las clases superiores va contra el espíritu 
de la caridad cristiana. Barbier, Emmanuel. 1908: 151-153. 
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esos sueños. "Le malheur est qu'entretenant la chimère d'une 
démocratie idéale on fait le jeu de la démocratie révolutionnaire".63 
La alianza entre cristianismo y democracia es una de las 
banderas continuamente levantada por Marc Sangnier. La 
democracia exige necesariamente el cristianismo, pues  comporta el 
máximum de conciencia y responsabilidad cívicas en cada persona. 
El obstáculo para que eso se realice era el conflicto entre interés 
particular e interés público. Por eso hay que unirlos, de modo que 
dejen de chocar entre  sí. Para lograrlo es indispensable la fuerza 
moral del cristianismo. Dios, tal como lo ha revelado Jesucristo, es la 
expresión de la justicia, de la verdad, del amor fraterno. Cuando un 
seguidor de Jesús vive estos valores no sólo sirve a los otros, sino 
que plenifica su existencia. Nadie pude conseguir su propio fin sin 
servir los ideales de la humanidad. Esos valores los puede aceptar y 
realizar un no cristiano, porque ellos no prueban la divinidad de 
Jesús. Demuestran, sin embargo, que gracias a ellos, se puede 
superar ese conflicto entre el interés del individuo y el interés 
general, que hace posible la democracia. 
Para Emmanuel Barbier todo el razonamiento es un sofisma. Ni 
la democracia resuelve el conflicto individual-colectivo, ni Cristo es la 
solución, pero, si esta proposición fuera falsa, tampoco se deduciría 
que la democracia necesita del cristianismo. 
Desde el punto de vista político el cristianismo es indiferente a 
la democracia, como lo es a otros sistemas.  En algunas de sus 
formulaciones Marc Sangnier confunde el espíritu democrático con el 
espíritu cristiano aplicado a las relaciones sociales, Pero, en ese 
caso, ya no se habla de una forma de organización política. No se 
distingue de la acción civilizadora del cristianismo durante siglos. 
Llamar eso democracia es una especie de superstición hacia la 
palabra. 
En cuanto al conflicto de intereses, ninguna forma republicana, 
por radical que fuere, exigirá la subordinación total del interés privado 
al público. 
Siendo Le Sillon una obra de democracia cristiana, al no 
someterse a las orientaciones y normas de León XIII y de Pío X se 
pone en contradicción con ella. Había algo más grave. Con la 
fórmula "acción social", "Organización social", "iniciativa social", Le 
Sillon hacía era política. 
Al disimular esa condición, privaba a los católicos que en él 
actuaban de su libertad en ese terreno. El cambio de subtítulo de la 
revista de "Revue d'action sociale catholique" al de "Revue d'action 
                                            
63 Barbier, Emmanuel. 1905: 24-37. 
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démocratique" revelaba ese giro, pero mantenía el equívoco. Porque 
"action démocratique", quiere decir "action politique".64  León XIII 
había prohibido a los católicos que trabajaban en la acción social que 
la utilizaran para favorecer un sistema político. Pío X había dicho que 
la democracia cristiana no debe mezclarse en política. 
Al establecer una identidad entre la fe en Dios y la fe en la 
República, el cristiano cede siempre ante el republicano. Eso estaba 
sucediendo con la complacencia de Le Sillon con un sistema que 
perseguía a la Iglesia. Paz para esos políticos, porque de ese modo 
se marcha hacia la victoria de la democracia.65 Esto planteaba la 
actitud de los "sillonnistes" hacia las otras fuerzas católicas y su 
posición ante la unidad entre ellas. 
Para Le Sillon la acción social es un medio para desarrollar el 
espíritu democrático. La democracia no consiste en reformas para 
mejorar las condiciones de vida de la clase obrera, pues el 
proletariado se ha de emancipar por sí mismo.66 Su campo de acción 
va más allá de lo social. Aquí tendrían que conformarse con la 
dirección trazada por la Iglesia. En política, no. Y es que en la acción 
social tenían como ideal un socialismo moderado. Con sus 
propuestas próximas a él, los "sillonnistes" desarrollaban una labor 
que Barbier califica de "antisociale, impolitique, dangereuse".67 
                                            
64 Barbier citará in extenso la Graves de Communi para recordar el 
concepto de democracia cristiana que en ella expone León XIII, Barbier, 
Emmanuel. 1905: 38-66 y 74-79. Recuerda más adelante que cuando Léon 
Harmel estuvo con Pío X en 1905, habló de "démocratie chrétienne". El Papa le 
respondió empleando la expresión "action populaire chrétienne", ibídem: 105. 
65 Le Sillon "verse tout entier sur la politique de système, incompatible 
avec une œuvre d'action sociale catholique, que l'autorité pontificale réprouve 
chez les démocrates catholiques; et il s'abstient de la politique d'action, 
indépendante de tout système, qui serait le premier devoir des démocrates 
catholiques, l'exercice naturel et immédiat des initiatives que les sillonistes se 
piquent de susciter", ibídem: 87-89. 
66 Esta opción está en radical oposición a la que entiende Barbier que 
sostiene la Iglesia: religión, instituciones sabias, resignación y caridad, 
ibídem:143. 
67 León XIII en su discurso a la peregrinación obrera, presidida por Léon 
Harmel, dijo el 7 de diciembre de 1898: frente a la subversión y a las teorías  
falaces la democracia cristiana acepta con una religiosa resignación y como un 
hecho necesario la diversidad de clases. Cuando trabaja por la solución de los 
muchos problemas sociales que a diario aparecen, no pierde vista las reglas de 
esa caridad sobrehumana que Cristo ha puesto como distintivo a sus discípulos. 
Si a democracia cristiana se abandonara a la revolución y al socialismo, si 
engañada por falsas ilusiones, se entregara a la reivindicaciones destructoras de 
las leyes básicas, sobre los que reposa el orden social, las consecuencias para 
la clase obrera serían servidumbre, miseria y ruina". Tras esa cita, 
autorizadamente interpretada en L'Osservatore Romano, Barbier certifica que "la 
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La defensa de la Iglesia debe hacerse tal como ella exige, no 
con medias verdades. Las condenas de Pío IX contra el liberalismo 
habían sido reiteradas por sus sucesores. Marc Sangnier, al analizar 
el pasado, lamentaba que su supervivencia -ese exceso de católicos 
retrógrados- impedía que el catolicismo se reconciliara con la 
civilización moderna. Es decir se incluía en aquella proposición con 
la que Pío IX cerraba la lista de errores recogidos en el Syllabus. Era 
un conciliador, es decir, uno de los que se esforzaban en establecer 
la paz entre la "secte moderne" y el catolicismo, de modo que 
pudiera convivir y cooperar con la sociedad moderna, con el 
liberalismo, con el progreso. 
Esa actitud explicaba las "compañías" de Le Sillon: entre ellas 
se cita a John Ireland, el arzobispo de Saint Paul.68 En esa 
conciliación, todo el gasto corría a cargo de los católicos. 
Marc Sangnier era una persona notable por sus iniciativas. 
Había sabido adivinar y precisar las formas de apostolado que mejor 
convenían a una época turbada. Sus ideas son en cierta forma el 
patrimonio intelectual de Le Sillon. Es una doctrina viva, que escapa 
a las críticas de los que la reducen a unos textos. No pretendían los 
"sillonnistes" que todos comprendieran sus métodos y aceptaran sus 
proyectos. Bastaba con que descubrieran su coherencia y su 
ortodoxia.69 
Le Sillon promovía la democracia y la república "en les 
christianisant". Los “sillonnistes” querían vivir la fe de forma integral e 
intensa. La formación cívica incluye las virtudes cristianas, sin las 
cuales no será posible ni la democracia ni la república70. 
Confesaban su fe incluso en los ambientes más hostiles, 
revelando el valor social del Evangelio. Trabajaban para acercar el 
                                                                                                                                  
démocratie du Sillon n'a rien de commun avec celle que l'Église avoue", 
ibídem:157.  
68 John Ireland, arzobispo de Saint Paul Minnesota (1838-1918), miembro 
del partido republicano, intervino, por encargo de la Santa Sede ante el 
Presidente McKinley durante la guerra de Estados Unidos con España en 1898. 
Fue un exportador del modelo de Iglesia en Estados Unidos hacia Francia, 
donde defendió el ralliement promovido por León XIII. Sin entrar en su labor 
pastoral, sobre estos otros aspectos es fundamental la obra de O'Connell, 
Marvin Richard. 1988. John Ireland and the American Catholic Church, Saint 
Paul, Minnesota:  Historical Society Press 1988.  
69 Desgranges, Jean. 1905: V-VIII. Es una respuesta a Barbier. 
Emmanuel. 1905. 
70 La fuerza de Le Sillon procedía de esta realidad: "L'âme contemporaine 
a conçu en rêve de justice et de fraternité qui vient du Christ et que jamais on ne 
réalisera contre le Christ ou même sans Lui". Marc Sangnier, “Résurrection” ,  
L'Eveil Démocratique 13 (30 décembre 1906) 1. 
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alma del pueblo a Cristo y a la Iglesia. Su origen estaba en  la 
orientación trazada por León XIII.71 No tenía, pues, una doctrina ni 
una moral propias. En el terreno social y político, sus ideas son 
republicanas y democráticas. Creían que  respondían a las 
aspiraciones y necesidades de hoy y del futuro. Defenderlas y 
propagarlas era su derecho. Esa libertad no tenía más límite que 
obedecer a la Iglesia cuando ella interviniera en ese campo. 
Algunos católicos los repudiaban, porque no soportan las 
palabras democracia y república.  Otros sólo veían los defectos de 
los "sillonnistes" Algunos obispos creyeron su deber amonestar a los 
sacerdotes, con ministerio parroquial, para que no se 
comprometieran con las ideas de Le Sillon, porque estaban 
alarmados por la reacción que provocaría, o molestos por algunas 
tendencias, o con temor a ciertos riesgos, 
El problema, en términos de justicia y de responsabilidad,  es 
¿ habría que prescindir de estos jóvenes o  "les utiliser", con 
advertencias y rectificaciones? 
Vistas las acusaciones contra Le Sillon,72 una apelación al 
Papa haría cesar las divisiones. Esa era la mejor solución al 
debate.73
                                            
71 "S'il fallait rechercher la genèse de ce mouvement, nous la trouverions 
probablement dans les directions de León XIII, qui conseillait le ralliement à la 
forme républicaine, en dans celles de ses encycliques qui, précisant le sens de la 
démocratie chrétienne, en réglaient et encourageaient la marche progressive". 
72 El obispo la Rochelle señalaba que eran duros con los monárquicos y 
los empresarios, orgullosos e independientes. Sólo obedecían a Marc Sangnier. 
Tenían un estilo de camaradería, de trato de igual a igual. Eran benévolos con 
protestantes y socialistas, pero no con los católicos. Sus excesos verbales y el 
tono de  sus escritos asustaba a muchos. Quizás no salvaban del todo la 
autonomía de la fe respecto a la política. Ante estas acusaciones, no cabía más 
que denunciarlas con precisión, pero sin prevención ni calumnias. A los 
sacerdotes, bastaba prohibirles adherirse al movimiento. 
 73 Carta de Jean-Auguste Eyssautier, obispo de La Rochelle et Saintes, a 
Mignot, arzobispo de Albi, 25 de febrero de 1910. Los obispos de Clermont y de 
Versailles, Pierre-Marie Belmont y Charles Gibier, en sus respuestas del 10 y del 
22 de marzo, manifestaba su aprobación total. Alababa a los "sillonistes" y a los 
sacerdotes de su diócesis que trabajaban con ellos, Le Sillon, Lettres 
épiscopales, s.f., 8-9, texto impreso, ASV Segr.Stato 12 (1910) 18/2 55 (pp. 10-
15 y 26) y “Partie documentaire. L'Épiscopat et le "Sillon”, Chronique de la 








20 EL PORVENIR Y LA VIDA 
 
El 15 de abril de 1905, Lucien Lacroix publicaba una pastoral 
explicando su postura ante lo que estaba debatiéndose en Francia. 
Se declaraba partidario del concordato frente a quienes defendían la 
separación del Estado y de las Iglesias.1 Semeria le manifestaba su 
satisfacción. Había obispos con amplitud de corazón y de mente 
perspicaz. “Dio ne multiplichi il numero alla sua Chiesa”.2  
El 12 de mayo de 1905, Salvatore Minocchi publicó “Impresioni 
di una udienza con Pio X”, en el Giornale d’Italia. No conocía la 
reacción del Vaticano, pero sabía que Merry del Val lo había 
criticado. Estaba abierta la cuestión de la Iglesia en Francia, tras la 
ruptura de relaciones el 29 de julio de 1904.3 
El cardenal Achille Manara, arzobispo de Ancona apoyó a Murri 
y a los grupos de la Democracia Cristiana. Lo mismo hizo el 
entonces arzobispo de Fermo, Roberto Papiro, antiguo profesor de 
Murri. Nombrado cardenal por León XIII en 1895, Achille Manara fue 
un obispo sensible a los cambios que estaban madurando en la 
sociedad de fin de siglo. No trató los temas preferidos por los 
intransigentes. No habló de la “società cristiana”. No tuvo palabras  
encendidas contra el mundo moderno. En sus escritos trataba temas 
estrictamente religiosos y ligados a la acción de la Iglesia con sus 
fieles. Manara era un hombre bueno. En eso coincidían todos los que 
lo trataron. Atento y acogedor, afable, trataba a la gente humilde y a 
los ricos como un padre a sus hijos.  Desde fuera, las autoridades 
civiles subrayaron su espíritu conciliador en los asuntos políticos. 
Cuando la crisis de mayo de 1898, llamó a todos a la concordia y a la 
caridad, pues las revueltas nada arreglan 
Conoció a Murri en el Congreso de Fano en 1897. En Ancona 
se editaba La Patria, un periódico moderado, pero que acogía 
algunos aspectos de la sociedad como la cuestión social y las 
responsabilidades de los católicos en la Italia unida. Cuando hablaba 
de la democracia cristiana, el diario le daba un sentido medieval. Iría 
evolucionado y Pío X ordenó su clausura. 
                                            
1 “Pourquoi je suis concodartaire”, Bulletin Religieux du Diocèse de 
Tarantaise, 15 (avril 1905):  2-8. 
2 Semeria-Lacroix, 10 febrero 1905, en Guasco, Maurilio. 1984. “Lacroix, 
Semeria, Fogazzaro. Momento di un’amicizia”, Fonti e Documenti 13: 213. 
3  Minocchi-Sabatier, 16 diciembre 1905, en Bedeschi, Lorenzo.1982-
1983. “Minocchi, il modernismo  e la questione francescana”, Fonti e Documenti  
11-12: 352. 
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La realidad y la luz de la fe 
En 1903 la elección de Grossoli como presidente de la Opera 
dei Congressi era un buen signo. La elección del cardenal Sarto 
como nuevo papa era un interrogante. Manara habló con el nuevo 
Papa a favor de Murri y de La Patria.  Se lo dijo Luigi Stirati a Murri, 
en una carta que le envió desde Roma el 5 de agosto de 1903.  
Murri dijo que no era una persona dotada de gran inteligencia y 
con iniciativa, pero eso no le restó prestigio en todos los cargos que 
había ejercido en su carrera. Era un cristiano y un sacerdote 
excepcional, decía Murri. Pacífico, pero supo resistir hasta el último 
momento las presiones. Su rectitud le hacía ver en los otros su 
espíritu más que sus opiniones. Manara supo acoger y respetar a 
todos, sabiendo que el amor a la verdad no lleva a condenar a quien 
yerra, porque a nadie debe negarse tiempo para que encuentre la 
verdad.4 
En febrero de 1904, invitaba a Murri a la fiesta del 15 de mayo, 
aniversario de la Rerum Novarum. Podría hospedarse en el obispado 
de Ancona. En junio, estaba dispuesto a aceptarlo como diocesano, 
a pesar de que sabía que aquella pequeña diócesis no era el mejor 
sitio para él.  Murri aceptó y publicó sus sermones del mes de mayo 
en Santa María in Piazza.5 El 6 de mayo apareció un comentario.6  
Murri no era un orador, sino un maestro. No hacía retórica, 
enseñaba. Habla sereno. Exponía el cristianismo con sencillez. Su 
palabra es suave, plácida, fecunda. Los oyentes están con los ojos y 
los oídos atentos a lo que dice. Habla de lo que está en el Evangelio, 
de lo que dijo Jesucristo, de las relaciones de Dios con el hombre, 
del hombre en sociedad y como individuo. Muestra el cristianismo 
como una suma de lo que es la comunión entre el Creador y la 
criatura. El mundo no es hoy ni mejor ni peor que en otros tiempos. 
No busca herir ni a pequeños ni a grandes. Le interesa pensar con 
precisión y decir su idea con sinceridad.  
                                            
4 Papini, Massimo e Principi, Mariella. 1996-1998. “Achille Manara 
arcivescovo di Ancona e sostenitore di Romolo Murri”, Fonti e Documenti 25-27: 
227-259. 
5 La vita religiosa nel Cristianesimo, primera edición 1906, secunda 
edición 1907. Apreció como número 1 de Pagine Religiose, nuova serie, Società 
Nazionale di Cultura. El cristianismo como doctrina y como vida es el asunto 
elegido por Murri. Bedeschi, Lorenzo.1994.1995. “Le Marche sotto il profilo 
riformatore”, Fonti e Documenti 22-24: 145-148 y 159. 
6 POL, 1906.  “Don Romulo in Chiesa”, Italia Nuova  6 maggio.  
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Su discurso tiene una parte expositiva, en la que transmite el 
mensaje del evangelio. Luego desarrolla una segunda parte en la 
que analiza la realidad. Demuestra que todo progreso verdadero 
espiritual tiene una proyección práctica más que especulativa. Relee 
el evangelio, el padrenuestro, el símbolo apostólico. Jesús ha venido 
en nuestra ayuda. Unidos a él pueden hallar respuesta las 
aspiraciones humanas. 
Lecciones bellas, profundas, llenas de religiosidad. Cada día 
acudían más oyentes a Santa María in Piazza. Eran gentes de clase 
media, que salían no entusiasmados, sino reflexivos, meditando lo 
escuchado. Nadie, después de conocerlo, se extrañará que muchos 
jóvenes siguieran a Murri.7 
Por esas mismas fechas, junio de 1905, proyectó Paul Sabatier 
un Centro Internacional de Documentación Religiosa, con sede en 
Roma. Tenía el apoyo de los Franchetti. Las cosas no marcharon 
bien, porque en julio de 1905 naufragó la idea. Iba a ser secretario 
Albert Houtin. Su nombre “Office Internacional. Cabinet Cosmopolis. 
Salon International de Lecture”. Sería un instituto para debatir sobre 
cuestiones religiosas y editaría un boletín. Habría hemeroteca y 
biblioteca. Elaboraría informes sobre las cuestiones eclesiásticas, 
Giovanni Genocchi convenció a Paul Sabatier para que prescindiera 
de Houtin. Así las cosas, a falta de un colaborador, Paul Sabatier 
juzgó necesario aplazar el proyecto unos años.8 Fue un antecedente 
de las Letture, de Antonio Fogazzaro.  En esta iniciativa participó el 
grupo de Il Rinnovamento.9 
En enero de 1905 ultimaba Antonio Fogazzaro Il Santo. 
Algunos aspectos del modernismo aparecen en la novela, los que 
Fogazzaro llama las corrientes religiosas que representan en el 
campo católico “l’avvenire e la vita”. La lectura de los escritos de 
Alfred Loisy, Albert Houtin, George Tyrrell, Giovanni Semeria, Pietro 
Gazzola, Brizio Casciola, Giovanni Genocchi, unas veces lo 
iluminaron, otras le turbaron el alma, con una especie de fiebre de 
seguir adelante. Hacía años, Semeria le había dicho: “hay que 
                                            
7 Texto reproducido en Papini, Massime e Principi, Mariella. 1996-1998: 
252-257 y 264-266. 
8 “Alice Hallgarten Franchetti e le sue iniziative alla Montesca”, Fossati, 
Roberto, a cura. 1987-1988. Fonti e Documenti 16-17. Studi in onore di Lorenzo 
Bedeschi I: Centro Studi per la Storia del Modernismo, Urbino 1987/88  315-316.  
Guasco Maurilio. 1968. "Romolo Murri e Paul Sabatier. Progetti per una "Casa di 
Studio". Humanitas 23: 1064-1077. 
9 Alfieri-Sabatier, 6 noviembre 1906 y Sabatier-Alfieri, Assisi 30 abril 1907, 
ibídem: 147., “Carteggio Alfieri-Sabatier (Carte Sabatier alla Maisonnette)”, 
Bedeschi, Lorenzo, a cura di. 1973. Lorenzo Bedeschi, Fonti e Documenti 2: 
133-134 y 147. 
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conocer la crítica bíblica”. Era consciente de que se trataba de un 
camino arriesgado, pero que podía fortalecer la fe, darle amplitud y 
profundizarla. Todo eso permitía “preparare quella evoluzione nella 
intelligenza del dogma che i tempi domandono”  
En una carta a Filippo Crispolti le anuncia que Il Santo estaría 
en dos meses. Podría reportarle unos 30000 francos. “Ora io pensai 
e scribo il libro con un fine essecialmente religioso. Posso anche dire 
cattolico”. No necesitaba ese dinero. Quedarse con él iría contra lo 
que el libro sostiene. Había decidido dedicar esa cantidad a un fin 
análogo al del libro. Pensaba en una fundación, similar a otras que 
había en Inglaterra para celebrar “letture annue” sobre temas 
religiosos, con un límite: que no se defienda la incredulidad. Las 
verdades cristianas se estudiarían, de forma no confesional, pero 
respetando siempre las verdades confesionales católicas. Esas 
conferencias se celebrarían en el lugar elegido por el Comité y se 
publicarían. Habría un Comité de Dirección integrado por católicos 
“effetivi”, reconocidos como tales.10 
El 7 de febrero de 1905, Loisy escribía a  Vérnad, redactor de 
la crónica bíblica en la Revue du Clergé Français. Le dice que era un 
teólogo  sutil y muy bueno.  
Resumió su posición en estos cinco puntos. 1. El valor objetivo 
de la idea religiosa y moral que define con un símbolo sensible, en 
eso consiste la realidad espiritual de los dogmas. 2. La 
partenogénesis es un caso excepcional., que ni se ha verificado 
como hecho real ni es verificable.  Todo lo que se dice sobre María 
no es histórico, sino una creencia, porque no es verificable ni se ha 
verificado. La resurrección no puede probarse, como sucede con los 
dogmas relativos a María. La creación es, al igual que los otros 
casos citados, un dogma que se presenta como relato. 3. Las 
percepciones religiosas y las fórmulas no son inmutables, porque eso 
supone admitir la identidad de dirección y de espíritu. ¿No ha habido 
una evolución en la percepción de Dios, de Cristo desde el Evangelio 
hasta Nicea? 4. La garantía de las creencias religiosas es la 
experiencia individual y colectiva de la Iglesia y en la Iglesia a través 
de los siglos. La experiencia crítica del historiador sobre el aspecto 
                                            
10 Vicenza 9 enero 1905,  Fogazzaro, Antonio. 1940. Lettere scelte di 
Antonio Fogazzaro: , 544-545, a cura di Tommaso Gallarati Scotti. Milano: 
Alberto Mondadori. Le envió las pruebas del libro y el senador le hizo 
sugerencias. Las cartas permiten ver las razones que Fogazzaro tuvo para 
escribirlo. En un momento de humor, dice: si se publicase mañana la Divina 
Comedia, ¿Qué dirían los clericales?, Valsolda, 7 septiembre y 1 octubre 1905, 
ibídem: 559 y 562-563. Pivato, Stefano.1980. “Carteggio Giacosa-Fogazzaro e 
“letture Fogazzaro” (1885-1910)”,  Fonti e Documenti 9: 207-220. 
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externo de la religión tiene su lugar o lo tendrá en esta experiencia 
general, pero su lugar está limitado por su objeto. 5. Estaba de 
acuerdo con Tyrrell: ningún hecho religioso determina a priori un 
acontecimiento histórico. La historia de la religión, el conjunto de los 
fenómenos religiosos y hasta los otros, no tienen sentido completo 
más que para la fe. Por eso, ella se convierte en la luz de la historia, 
“bien qu’elle ne fournisse aucune donnée particulière”.11 
La Iglesia tiene el deber de proteger la fe de los sencillos, pero 
ni es su deber ni tiene derecho a tratar “brutalement” las cuestiones 
científicas y a los hombres de ciencia.  Actuaba con mucho cuidado 
cuando se trata de intereses más políticos que religiosos. Podría 
tener precauciones semejantes en los asuntos del espíritu, sobre 
todo en un tiempo en que la ciencia estaba convirtiéndose en un 
poder social. La legítima defensa de la fe no debe llevar a la Iglesia a 
desconfiar de la inteligencia y poner barricadas contra el progreso de 
la ciencia. 
Estas preocupaciones eran ya superfluas. Si se necesita una 
“policía” de las ideas, entendida como una vigilancia que tutela la 
educación religiosa de los individuos, le parecía evidente que debería 
actuar con procedimientos distintos a los que estaban en uso.12  
La investigación bíblica chocaba en 1905, según la expresión 
del P. Dalmace Sertillanges, con "beaucoup des idées reçues parmi 
la majorité des catholiques; mais la vérité scientifique n'est pas affaire 
de majorité et il ne s'agit ici... que de vérité scientifique". 
Había un cambio en la sociedad. Lo que antes se limitaba a 
una escasa difusión, ahora, gracias a las libertades existentes, podía 
llegar a más gente. ¿Justificaba la voluntad de mantener cerrado el 
estudio de la Biblia el temor a una condena? Sertillanges respondía 
que no, porque el respeto al dogma no sufre cuando se realizan 
aplicaciones nuevas del principio en que se funda. 
En un momento en que tantos conocimientos nuevos se ponen 
en circulación y a disposición de la gente, la opción debería ser 
"laisser aux savants catholiques les latitudes les plus étendues". En 
todo caso, si se elegía el camino opuesto, la medida no habría de 
suponer otra cosa sino una razón de oportunidad, pero nunca una 
condena doctrinal.13  
                                            
11  Loisy, Alfred. 1931. Mémoires pour servir à l'histoire religieuse de notre 
temps. II (1900-1908): 428-429. Paris: Émile Nourry.  
12 Alfred Loisy-W. Ward, agradeciendo el envío de su biografía del 
Cardenal Wiseman, 25 febrero 1905, ibídem: 430. 
13 "Nous sommes à un tournant très délicat de la science catholique; 
personne ne peut prétendre, à l'heure actuelle, d'en tracer les frontières: peut-être 
convient-il, en ce cas, d’ accorder un peu de large aux chercheurs, de laisser parler 
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Creía Lagrange que no se exageraba en Roma al hablar del 
peligro que amenazaba a los católicos en Francia. El mayor no era la 
anunciada Ley de Separación Iglesia-Estado. Era más grave la crisis 
intelectual que amenazada a los católicos cultos y al clero.14 "C'est 
tout le dogme qui est en question". León XIII y el anterior Maestro 
General de los Dominicos, André Frühwirth, creyeron que el remedio 
era una conciliación entre los desiderata de la inteligencia y los de la 
historia, sin sacrificar la fe sobrenatural.15 Ahora parecía que la 
Revue Biblique era uno más de los "éléments dangereux". En ese 
caso había que detenerse y lo antes posible.16 
Se quejó Raymond Boulanger, provincial de París, sobre la 
actitud del P. Lagrange, que escuchaba con benevolencia pero 
mantenía sus formas de ver las cosas. Lagrange estaba bajo 
sospecha. Pío X recordaba siempre sus escritos anteriores.17 
En ese contexto se planteó la reedición de  La Méthode 
Historique. Le pidió el P. Cormier que introdujera correcciones. 
Lagrange creía que deberían hacer eso los teólogos de la orden. Si 
el Papa se quejaba de su pasado, a él pertenecía un examen hecho 
por el Santo Oficio, que había juzgado a su favor y cuyo dictamen fue 
ratificado por León XIII. 
 
                                                                                                                                  
et même -au sens où l'entendait Léon XIII- de laisser 'errer' les savants en 
attendant que la lumière se fasse". 
La libertad era la única manera de que loe exegetas católicos pudieran 
merecer el respeto de sus contradictores. Con estas razones, Sertillanges se 
pronunciaba por la edición del comentario de Lagrange sobre el Génesis. 
Sertillanges-Cormier, 10 julio 1905, en Montagnes, Bernard. 1989. Exégèse et 
obéissance. Correspondence Cormier-Lagrange (1904-1916): 71-72. Paris : J. 
Gabalda et Cie, Éditeurs,   
14 El clero estaba dividido. La mayoría ofrecía "résistances aveugles" a la 
labor de personas como Lagrange. Estaba en juego el porvenir del catolicismo. Al 
lado de esta crisis intelectual la separación era un asunto menor, según Robert 
Beaudin, profesor de derecho en Grenoble. 
15 El P. Cormier escribirá a Lagrange el 29 de marzo de 1908, que no era 
una actitud correcta refugiarse en el pasado y juzgar el pontificado de Pío X como 
una fase que terminaría algún día. 
16 Langrange-Cormier, 26 agosto 1905, en Montagnes, Bernard. 1989: 86.  
La cita de la nota anterior, ibidem: 191. 
17 Pío X afirmó ante el obispo de Grenoble en febrero de 1908 que 
Lagrange "claudicat". Y, en una audiencia con el P. Cormier,  el 30 de junio de 
1909, dijo: "Ma c'è il passato".  El maestro general justificaba años más tarde su 
apelación al Papa, porque era él y no los cardenales o los otros monseñores de 
curia, quien "mène les choses". Cormier-Lagrange, 10 enero 1913, ibídem:  401-
402. 
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"Si on désire changer ce jugement, comme on a fait pour les 
directions politiques, on peut le dire. Je ne vois pas que ce soit à moi de 
condamner ce qui a été jugé inoffensif".18 
 
El sueño de una floración intelectual 
Unas semanas más tarde comenzó a publicarse Demain 
politique, social et religieux. Organe hebdomanaire de critique et 
d’action, de los católicos reformistas de Lyon, pero muy seguido por 
otros católicos en Francia y en otras naciones europeas. 
Colaboraban en él Fogazzaro. Minocchi, Murri, Semeria, Gallarati 
Scotti.  
Con su habitual optimismo, su tono gozoso y esperanzado, 
Sabatier juzgaba Demain un símbolo de lo que se avecinaba en la 
Iglesia. Invitaba a su amigo: “songeons à la germination intellectuelle, 
à l’essort vers la foi virile, qu’on retrouve  dans tant de 
séminaires…”19. Duró pocos meses, desde octubre de 1905 hasta 
finales de julio de 1907.20   
El 6 de mayo de 1905, Loisy, desde Garnay, escribió que 
Maurice Blondel quería decir siempre la última palabra. Su sistema 
era inadmisible: confirmar por motivos extraños a la historia hechos 
no demostrados históricamente o mejor no históricos por su 
naturaleza y, por tanto, inalcanzables para un historiador. Según 
Bernard-Maître, estas líneas “semblent justifier Blondel d’avoir fait 
porter sa critique de Loisy sur le point de l’historicisme”.21  
Había algo más que un episodio en la biografía de quienes 
eran reconocidos como precursores. Roma, para proteger la fe, ha 
sospechado muchas veces de ellos, abocados a un "sufrimiento sutil: 
ser incomprendidos por personas de bien y desautorizados por 
                                            
18 Lagrange-Boulanger, París, junio 1909, remitida a Cormier por Boulanger, 
2 julio, ibidem:  233. Semanas más tarde, el 25 de agosto, desde Alejandría, 
Lagrange pedía al P. Cormier que les dijera claramente si estaban fuera de la 
"saine théologie" o, según ellos mismos creían, "de certaines routines", ibidem: 
246.  
19 Sabatier-Gallarati Scotti 27 noviembre 1905 y 4 junio 1906, “Carteggio 
Gallarati Scotti-Sabatier (Carte Sabatier alla Maisonnette -Carte Gallarati Scotti 
all’Ambrosiana”, a Pazzaglia, Luciano, cura di. 1974. Fonti e Documenti 3: 791 y 
800. 
20. Noticias sobre este grupo y Demain, en el trabajo de B Comte  
publicado en, Grenoble, Presses Universitaires 1974 Les catholiques libéraux au 
XIX siècle. Actes du Colloque International d’Histoire Religieuse de Grenoble 
(1971): 239-280. 
21 Bernard-Maître, H. 1969. “Un épisode significatif du modernisme: 
"Histoire et dogme" de Maurice Blondel d'après les papiers inédits d'Alfred Loisy 
(1897-1905)", Recherches de Science Religieuse 57: 72-73. 
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"superiores santos", aunque se les reconozca como "pioneros", que 
continuaban la tradición, utilizando materiales y maquinaria eficaces. 
Había que invitar a quienes saben más y tienen la audacia de 
extender los estudios bíblicos, a proponer modestamente con 
humildad los resultados,  no como posiciones fijas y definidas, de 
modo que quienes les manifiesten sus reservas no aparezcan como 
gentes de mala voluntad ni adversarios. El P. Lagrange fue un 
hombre infatigable, independiente, pionero, precursor, fundador, con 
el orgullo de los sabios y el valor de los humildes.22  
Lagrange se situaba en la tradición del P. Lacordaire, de 
Montalembert y de Federico Ozanam. El trabajo en favor de la Iglesia 
debía hacerse desde la libertad. Cormier rechazaba a Lamennais. 
Sospechaba del obispo Dupanloup, cuya comprensión hacia los 
liberales le parecía una traición a la causa católica. A uno le 
interesaba la acogida de la modernidad, del entendimiento del 
mundo y de los tiempos nuevos, a otro, la fidelidad a la tradición y la 
docilidad a la Santa Sede, la única con autoridad para interpretar la 
Escritura. 
Esto nada negaba de su estima personal hacia el P. Lagrange 
y de la actitud, profundamente creyente, del P. Cormier.23 Estaba 
seguro de que ni la piedad, ni el celo por la causa de Dios y de la 
Iglesia, ni la inteligencia y las buenas cualidades, ni el conocimiento 
de la tradición, libraban del error a quienes tendían hacia el 
liberalismo.24 
Era una posición fija. En agosto de 1905, Lagrange 
consideraba al P. Pierre Magnien un exegeta minucioso, preciso, que 
tenía ya una excelente base para explicar Nuevo Testamento. 
Necesitaba aún ser ayudado y guiado, pero sería fácil, porque 
                                            
22 "Dans la panique antimoderniste, leur mot d’ordre devint  non pas verité, 
mais sécurité 
. En cela le maître de l’Ordre des Prêcheurs, Hyacinthe-Marie Cormier, ne 
faisait que partager les alarmes du pape Pie X". Vid. las cartas Cormier-Lagrange, 
25 enero y 8 de marzo 1905. Guittonn, Jean, préface y  Montagnes, Jean. 1989. 
Exégèse et obéissance. Correspondence Cormier-Lagrange (1904-1916): 6-7, 11, 
51 y 60. Paris : J. Gabalda et Cie, Éditeurs. 
23 Cormier, en la fase final de su vida, pedía a Lagrange que no se mezclara 
en el clima de "exaltation réciproque" entre los bandos opuestos y que eligiera la 
adoración de la fe y el situarse abajo, como expresión de humildad. Estando 
enfermo, sintiéndose anciano, vísperas de una complicada visita a los Dominicos 
de Friburgo, Cormier confesaba a Lagrange: "je vous ai toujours aimé, j'ai voulu 
sincèrement vous rendre utile à la cause catholique et si je vous ai persécuté par 
mes avis, quelques fois, par mes observations, c'était précisément pour vous être 
utile, plus que ceux qui vous louent et vous poussent pour vous exploiter". Cormier-
Lagrange, San Marino 29 abril 1911, en Montagnes, Bernard. 1989: 14-15 y 307. 
24 Cormier-Desqueyrous, 25 julio 1905, en Bernard Montagnes, ibídem: 79. 
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respetaba a su maestro y aceptaba sus observaciones, pero 
consideraba aún arriesgado destinarlo a Friburgo.25  Su conducta 
daría argumentos a quienes sospechaban de la École Biblique.26 
Loisy nunca quiso quedarse en las palabras, sino ir a las cosas, 
a la realidad. Era un intelectual exigente, con un gusto acentuado por 
la vida religiosa, por el misticismo. Su existencia tiene mucho de una 
lucha entre el místico y el intelectual. Su labor crítica le llevó a 
distinguir entre el contenido y el continente, la fe y las 
representaciones de la fe, los datos de la experiencia religiosa y las 
especulaciones sobre ella. 
Se puede llegar al sentimiento religioso mediante la 
observación. En la medida en que sus manifestaciones pueden 
captarse, pueden ser conocidas, al menos en sus rasgos, si no, en 
su esencia. 
Loisy creía en una relación con una potencia viva, que suscita 
sentimientos que iluminan toda la conducta, las grandes decisiones y 
la vida diaria. Importa sobre todo que esa relación impulse a la 
caridad con los otros y a la apertura a las inspiraciones que de esa 
potencia nos llegan, aceptándolas con amor, gratuitamente, 
desprendidos y abnegados. 
Pasó así de la oración, tal como la había aprendido siendo 
joven, al abandono total a la voluntad de Dios, una aproximación al 
quietismo. La oración se identificaba con la meditación afectiva. En 
su recorrido, Loisy halló a Dios, un Dios, amigo de los hombres. 
Había tenido la ayuda de Henri Bremond. Dio a esta dimensión de su 
vida el primer puesto 
 
“Peut-être traversons-nous un temps d’impuissance relative dans 
l’ordre religieux, à moins que telle ne soit là la condition normale de 
l’humanité. L’important est que ce ne soit pas pour nous un temps de 
désespérance. Nous ne sommes pas obligé, encore une fois, de connaître 
le dernier mot des choses, puisque nous en sommes incapables: mais 
nous pouvons venir en aide, si peu que ce soit, à la pauvre humanité. 
Dieu est amour, dit l’Écriture, et donc l’amour, le dévouement à l’humanité 
est Dieu même ou la religion”. 
 
Se lo decía el 27 de febrero de 1918 a su amigo Boyer de 
Sainte-Suzanne.27 La ortodoxia es una quimera. “Nadie es ortodoxo. 
La ortodoxia es la quimera de quienes jamás han pensado”. Estas 
                                            
25 Langrange-Cormier, 12 agosto 1905 : ibídem: 83. 
26 Vid. el comentario del P. provincial de París, Raymond Boulanger-
Cormier, 23 agosto 1906, ibídem: 151-152. 
27 Boyer de Sainte-Suzanne, Raymond de. 1968. Alfred Loisy entre la foi 
et l'incroyance : 34, 117-119, 134-140, 143-144, 178 y 189. Paris : Centurion. 
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palabras las escribió Loisy en su diario el 31 de mayo de 1905. En 
1930 reconocía que seguía creyendo en la necesidad de  la religión, 
en el carácter divino del cristianismo. La revancha del modernismo 
sobre la Iglesia sería el hundimiento de la ortodoxia. Cuando 
desaparezcan todas, incluida la del cristianismo, lo mejor de cada 
religión sobrevivirá en la “religion de l’humanité”.  
En 1918, seguramente sin haber leído L’Évolution créatrice, de 
Bergson, dice que se sentía más historiador que teólogo, más 
místico que filósofo. Era sensible a la movilidad de lo real, a su llegar 
a ser. 
Eso significaba que la fe pasa por el testimonio. No es 
adhesión a fórmulas bajo la garantía de la autoridad de quien las 
establece, sino una entrega con todo el ser. Este rasgo, que incluye 
un esfuerzo, una tensión, ascesis, era compartida en los ambientes 
modernistas. 
La mística era compatible con la cultura moderna, posterior a la 
Ilustración, porque coincide con la ciencia, con su presupuesto 
fundamental: que la realidad se mueve, cambia. De la realidad sólo 
es accesible a nosotros lo que tiene dinamismo que podemos 
experimentar. 
A diferencia de Bergson, Loisy cree que el misticismo no es 
algo extraordinario. Consiste en el amor al prójimo, en el sacrificio 
humilde de cada día, en la solidaridad con  quienes están a nuestro 
lado, con quienes conocemos…En esto, Loisy reconoce una 
influencia de Henri Bremond, que había estudiado la historia de la 
mística. Hay, a partir de esta posición, un hecho claro: la humanidad 
ha vivido siempre gracias a las renuncias y sacrificios, no gracias a la 
metafísica o a revelaciones transcendentes. 
La experiencia mística se identifica como sentimiento, concepto 
cercano al de intuición en Bergson. El amor es el principio, porque el 
amor es divino. Es un amor-entrega, desinteresado, gratuito, 
universal, un amor puro. 
Esta experiencia religiosa exigía otra forma de expresarse. No 
valía la Iglesia. Loisy cree que deben crearse asociaciones libres. 
Sus sacerdotes se dedicarán a la educación moral, no al culto.28 
No debe olvidarse la fecha de estas citas de Loisy. En otra 
diferente, pasados 59 años, alguien recordaba que las formulas de la 
fe se han hecho mediante una inculturación de la Iglesia, en la cual 
ha contado  con la asistencia del Espíritu de Jesús, a cuya derecha 
están todas las iglesias (Apoc 1, 9-20). La infalibilidad no se identifica 
                                            
28 Forni, Guglielmo. 1991. “Bergsonismo e modenrismo, A. Loisy e la 
crítica del cristianésimo”, Cristianesimo nella Storia XII/1: 85-118. 
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con el don de la sabiduría para entender la conveniencia de hacer y 
decir. Por eso la entrada en el credo y no ya en las teologías, de 
palabras, obra de los hombres, ajenas a la Biblia, ha creado barreras 
y ha abierto heridas. 
La revisión ecuménica de unas y otras es muy compleja. Por 
eso hay que preguntarse si un planteamiento más apofático, 
inspirado en la caridad no habría servido mejor a la verdad. La fe no 
es eficaz mediante afirmaciones verdaderas, sino mediante el amor, 
que Dios por medio del Espíritu infunde en los corazones para que 
circule de unos a otros (Gal 5, 6, cf.  Rom 5, 5; 1 Tim 1, 5). En esto 
hay coincidencia entre Pablo y Santiago (St  2, 14-26). 
En 1964, Ratzinger, haciendo balance del Concilio, deseaba 
que un día todas las Iglesias que están fuera de la Iglesia Una, 
pudiesen llegar a ella permaneciendo Iglesias, sin tener que ser 
absorbidas, y solo con las modificaciones que la Unidad de la Santa 
Iglesia comporta.29 
 
El sentido de la presencia pública  
A finales de junio de 1905, siendo aún subdiácono, Luigi 
Piastrelli comentaba con Murri su estado de ánimo. Estaba en 
contacto con los jóvenes. Su proyecto era la restauración moral y 
civil de la sociedad. Las expectativas puestas en el movimiento 
religioso y social estaban siendo aplastadas en Perugia por la 
persecución contra Umberto Fracassini y su tarea para levantar el 
nivel del clero y educar a los seminaristas en una interpretación no 
farisaica del evangelio. Todo eso buscaba modificar las condiciones 
de una religión dormida en las tradiciones y con señales de 
deslealtad, oportunismo… 
La situación cambiará. Era el momento de trabajar, 
individualmente, con todas las fuerzas, de forma oculta. Por medio 
de una palabra “sumergida”, pero viva, y por medio de una prensa 
pequeña, pero que mantuviera la propaganda…Se hallará así el 
camino hasta que triunfen los ideales de quienes compartían los 
deseos y los trabajos por la renovación cultural y religiosa30 
Esta opción va a modificarse esas mismas fechas. El non 
expedit, ese jamás, pronunciado contra la usurpación, que vetaba a 
los católicos ir a las elecciones políticas, comenzaba a agrietarse.  El 
                                            
29 Rossi de Gasperis, “Francesco. 1991. Un nuovo giudeo-cristianesimo e 
la sua possibile rilevanza  ecclesiale”, Cristianesimo nella Storia XII/1: 119-162, 
citado, 154-156. 
30 Luigi Piastrelli-Murri, mitad de marzo 907, en Bedeschi, Lorenzo. 1989-
1990). “Il murrismo come fermento culturale e religioso”, Fonti e Documenti 18-
19: 36-37. 
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11 de junio de 1905 se publicó la encíclica Il Fermo proposito,31 
dirigida a los obispos italianos. El contexto político revelaba la 
convergencia entre conservadores y católicos. La "destra storica" 
hizo la unidad y presidió los primeros gobiernos del Reino de Italia. El 
avance del radicalismo estaba frenándose y eso se notaba en las 
fuerzas con las que contaba en la Cámara. Beneficiaba a los 
conservadores que los católicos salieran de la abstención. La 
encíclica fijó las reglas. 
Pío X declaró vigentes las normas dadas por sus antecesores. 
Los católicos no pueden participar ni como electores ni como 
elegidos en las elecciones legislativas.  Pero se abría la posibilidad 
de quebrar esa norma en casos concretos, para prepararse en la 
abstención, trabajando por una civilización totalmente conforme con 
los principios cristianos y defendiendo los intereses de la Iglesia, 
identificados con la religión y la justicia. 
Pío X descalificaba a los demócratas cristianos, separados de 
la obediencia al Papa y a los obispos. Se disolverán los círculos de 
jóvenes católicos. La misión del clero lo situaba por encima de los 
intereses materiales, de los conflictos y de las clases sociales. Había 
que favorecer todo lo que parara el avance del socialismo.32 
En concreto, eso significaba una apertura al reconocimiento de 
la monarquía y de las instituciones del Reino de Italia y la posibilidad 
de votar a los candidatos conservadores. El obispo tenía 
competencia para fijar la conducta a seguir en su diócesis. 
 Muchos italianos se sentían a la vez liberales y católicos. No 
se quería forzarles a elegir. Era el caso de Antonio Fogazzaro  desde 
los años ochenta, y de dos de sus personajes, Daniele Cortis, el 
político, y Piero Marini, el santo, que lo pidió al Papa en una 
audiencia secreta.   
El problema, que, necesariamente, había que afrontar era el de 
la separación de gran parte de la sociedad, fuera ya del control de la 
                                            
31ww.vatican.va/holy_father/pius_x/encyclicals/documents/hf_p-
_enc_11061905_il-fermo-proposito_it.html 
32 ¿Puede decirse que la inspiración del Papa era exclusivamente 
religiosa? Si así era, escapaban sus afirmaciones y sus normas de la política?  
¿Es exacto el análisis que hacía el embajador belga ante la Santa Sede, 
insistiendo en que Pío X no era un papa político?  ¿Se refería a que no obraba 
con segundas intenciones o a que situaba a la Iglesia al margen de la política? 
Vid. Informe 237/62 del Barón d'Erp, 26 junio 1905, en Aubert, Roger. 1958. 
"Documents relatifs au mouvement catholique italien sous le Pontificat de S. Pie 
X",  Rivista di Storia della Chiesa in Italia 12: 336-338. 
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Iglesia. Esta realidad social impondría cambios en la política y en la 
legislación.33 
 La encíclica define el conjunto de obras que constituyen la 
Acción Católica, la Acción de los Católicos: combatir, por medios 
legales, la civilización anticristiana reparando los desórdenes que de 
ella derivan, reconducir a Jesucristo la familia, la escuela, la 
sociedad, restablecer el principio de autoridad, puesto que esta 
representa a Dios, defender los intereses del pueblo, especialmente 
los de los obreros y campesinos, no sólo mediante la formación 
religiosa, sino estudiando el modo de enjugar sus lágrimas y de 
mejorar su condición económica con procedimientos adecuados, 
trabajar para que leyes sean justas y se supriman lo que a ella se 
oponen, defender y sostener con "animo veramente cattolico" los 
derechos de Dios en todo y los de la Iglesia. 
Para llevar a cabo esta obra, habría que tener presentes los 
cambios radicales en la sociedad,  y las condiciones variables en que 
debía llevarse a cabo.  Afirmando con claridad que esta acción es 
"un vero apostolito ad honore e gloria di Cristo stesso", sus 
principales objetivos eran la promoción de los intereses morales  
materiales del pueblo, sobre todo de las clases desheredadas. Los 
graves problemas que les afectaban "esigono una soluzione pronta e 
sicura". Aquí se plantea la lucha ideológica con los adversarios de la 
Iglesia y la exigencia de una propaganda "ferma, attiva, intelligente, 
disciplinata". Esa capacidad de propuesta es la que puede merecer 
el respeto de los adversarios. 
Lo que el Papa llama "Azione Popolare Cristiana" debe suscitar 
la solidaridad de todas las obras católicas, de modo que todas ellas 
estén "egualmente intese a promuovere con efficacia il medesimo 
bene sociale". El instrumento será la Unione Popolare, que buscaba 
acoger a todos, pero especialmente a "le grandi moltitudini del 
popolo", en un centro común de doctrina, propaganda y organización 
social. 
Era preciso contar con la experiencia de lo realizado. Habría 
que dejar fuera las cosas que ya no servían y era necesario emplear 
los medios legales a los que tenían derecho los católico como 
ciudadanos. Esto último era un asunto pendiente. El Papa abogaba 
por acogerse a esos derechos, ejercerlos siempre, salvo si atentaran 
contra la ley de Dios y los mandatos de la Iglesia, y demostrar así 
que los católicos eran ciudadanos leales y más activos que los 
                                            
33 Informe 572/311 del embajador de Bélgica ante el Quirinal, 20 junio 
1905, ibídem: 334-337. 
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demás a la hora de trabajar por el bienestar de todos.34 Pío X sitúa la 
exigencia de la confesionalidad en este contexto.35 
En el modelo organizativo, se pone en primer término el 
respeto a la iniciativa de las asociaciones, de modo que nada surja 
como artificio desde arriba. Los Congresos serán también ocasión de 
celebrar la fe común, la concordia y la paz. 
Las obras de la "Azione Popolare Cristiana" estarán sometidas 
a la autoridad eclesiástica en su vertiente moral y religiosa, pero 
gozarán de libertad y asumirán su propia responsabilidad en los 
asuntos económicos y sociales. 
Establecidos estos principios y orientaciones, recordaba el 
Papa "il pericolo non lieve al quale per la condizioni de'tempi, si trova 
oggi esposto il Clero; ed è di dare soverchia importanza agl'interessi 
materiali del popolo, trascurando quelli ben più gravi del sacro suo 
ministero". Debía concentrar su actividad en la formación de la 
conciencia, mediante la propaganda, los escritos, la exhortación y, en 
circunstancias muy concretas, mediante su "concorso diretto", 
comprometido en las instituciones que favorecen al pueblo, 
especialmente en las que le enseñan a mantenerse en unos límites 
que le libran de la ruina económica y a la destrucción moral y 
religiosa, propiciadas por el socialismo.36 
Il Fermo Proposito acepta experiencias válidas en otros países. 
L’Unione Popolare se inspira en la Volksverein, que coordinaba todas 
las obras católicas en Alemania. En esos primero años, hasta 1914, 
                                            
34 Aunque el papa recordaba el non expedit y lo mantenía vigente, admitía 
que existieran casos concretos en los que los obispos podrían pedir dispensa a 
la Santa Sede. 
35 Un católico actúa siempre siguiendo los principios que rigen su 
conciencia. "Deve egli ricordarsi sopra ogni cosa di essere in ogni circostanza e 
di apparire vermante cattolico, accedendo agli offficii pubblici e esercitandoli col 
fermo e costante proposito di promuovere a tutto potere il bene sociale ed 
economico della patria e particolamente del popolo, secondo le massime della 
civiltà spiccatamente cristiane di difendere insieme gl'interessi supremi della 
Chiesa, che sono quelli della religione e della giustizia". 
36 La repuesta de los obispos italianos a la encíclica, ASV Segr.Stato 12 
(1907) 1 43-111. El 18 de junio de 1906 se envió una circular reservada a los 
obispos solicitando su apoyo a la Unione Popolare. Las respuestas y varios 
ejemplares del documento, ibídem: 3 20-94. En este mismo fascículo se 
conservan las gestiones de Giuseppe Toniolo para crear el primer núcleo 
directivo de la Unione Popolare, que inició su trabajo en Firenze el 3 de 
diciembre de 1906. 
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se produjo, como sucede también en otros países, la incorporación 
de una rama femenina al movimiento católico.37 
Este era el modelo, propuesto por el Papa. Las tres uniones, 
L’Unione Popolare, L’Unione Economico-sociale y L’Unione 
Elettorale, junto con la Società della Gioventù Cattolica, tenían en 
común la dependencia directa de los obispos. La revista de Murri, 
Cultura Sociale, destacó la desconfianza con que fue acogida la 
organización. Giuseppe Toniolo decía que era así. En Sicilia, Luigi 
Sturzo publicó el 15 de octubre de 1905 en La Croce di Costantino 
un comentario subrayando la estricta dependencia de los obispos. En 
otro posterior, comparó la abundancia de cautelas con lo que estaba 
pasando en Rusia tras los movimientos revolucionarios después de 
la derrota de ante Japón: todo el poder era del Zar. Por 
condescendencia, otorgaba una parte a la Duma, pero sin perder su 
condición de autócrata y monarca absoluto. 
El primer artículo de los estatutos fijaba como fin: “realizzare la 
civiltà cattolica”. Era un programa vasto e impreciso  e inservible para 
formar “un partito che nasce”. Faltaba la idea de un partido. Esa 
ausencia explicaba las críticas recibidas.38  
La formación del bloque clerico-moderato, la norma de decidir 
el apoyo los candidatos, caso por caso, los conflictos entre la 
autoridad de la Iglesia y los demócratas cristianos, según lo 
establecido en la encíclica, permitieron a Sturzo perfilar su proyecto 
de un partido autónomo, que ni siquiera debería llamarse católico. 
Era el momento de apartarse “dalle forme di una concezione 
clericale, che del passato storico formava un’insegna di vita, e del 
presente, una posizione antagonista di lotta”. Tenían que entrar en la 
vida nacional como los demás partidos, no como únicos depositarios 
de la religión, ni como “armata permanente delle autorità religiose 
che scendono in guerra guerreggiata, ma come rappresentanti di una 
tendenza “popolare nazionale” en la vida civil, fundada en unos 
principios morales y sociales que derivan de la civilización cristiana e 
informan la vida pública y privada. 
En este discurso, pronunciado en Caltagirone el 29 de 
diciembre de 1905, destacó que esa operación suponía que todos, 
católicos, liberales, socialistas, anarquistas, moderados o 
progresistas, entraban en la vida nacional. Luchaban, pero sin otras 
                                            
37 Veneruso, Danilo. 2003. “Papato Chiesa e società dalla caduta di 
Bismarck alla fine dell’età giolittiana”: Pio X e il suo tempo: 21-102, cita, 80, a 
cura di Gianni La Bella. Bologna: Il Mulino. 
38 Sturzo firmaba como “un crociato”. Malgeri, Francesco. 2003. “Il Papa 
dell’Azione Cattolica”: Pio X e il suo tempo: 453-480, cita 460-461, a cura di 
Gianni La Bella. Bologna: Il Mulino. 
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armas que la prensa, la organización, la enseñanza, las 
administraciones públicas, la política. 
Sturzo habló de la monarquía. Reconocía que con ella estaba 
asegurada la unidad nacional. Deseaba –el texto es de 1905- que 
“nessuna reazione militare, nessun ideale imperialista, nessuna 
pretesa di affermare diritti antagonisti al popolo induca la Monarchia a 
mettersi in urto con la nazione”. 
Será un partido democrático y no liberal. Juzgaba que la 
situación que ataba la Iglesia al carro de los liberales era inoportuna 
y mala. Eso se agravaría con la formación de un partido católico 
conservador. Será democrático su programa e incrementará las 
libertades de los cuerpos intermedios entre el individuo y el Estado. 
En esas fechas la reacción antimodernista había creado un 
clima de sospechas contra los cristianos democráticos. Se temía ser 
acusado de rebelión contra el Papa. Por eso, concluye De Rosa, la 
pretensión de Sturzo era inimaginable para la época en que los 
visitadores apostólicos supervisaban en las diócesis la ortodoxia de 
todos, incluidos los obispos. Sturzo estaba de nuevo entre el 
realismo y el riesgo.39 
Lorenzo Bedeschi subraya que los visitadores apuestan por un 
una cristianización en términos sacrales, sin percibir que la 
industrialización trae la secularización, junto con la división del 
trabajo y la conciencia de clase. Este desfase se acentúa en aquellos 
visitadores que son religiosos, han dedicado su vida al trabajo en la 
curia y pertenecen a diócesis rurales. No eran las personas 
adecuadas para analizar e interpretar lo que estaba pasando en la 
Lombardía. La sociedad era  diferente a la del sur y el centro de 
Italia. Todos estos factores les impedían entender los conflictos de 
los católicos lombardos.  
No es extraño que tiendan más a exorcizar lo que estaba 
pasando que a aceptarlo como un hecho nuevo, que escapa al 
control de la Iglesia. De acuerdo con los integralistas romanos, creen 
que están ante un fenómeno que revela el odio y la lucha de sus 
enemigos contra la Iglesia. Ajenos a un planteamiento histórico, no 
perciben que esos cambios postulan una respuesta religiosa nueva. 
Su temor a la ciencia –la falsa ciencia, según ellos- y su modelo 
social –la cristiandad medieval- los incapacita para responder a esa 
nueva sociedad. 
La sensibilidad y la posición democristiana y autonomistas de 
algunos sectores católicos se interpretan como “insubordinación” a la 
autoridad y la aplicación de los conocimientos y de los métodos 
                                            
39 De Rosa, Gabriele. 1977. Luigi Sturzo: 133-140. Torino: UTET. 
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científicos a los textos de la Iglesia los ven como “perversione del 
cuore”. 
Se sigue confiando en la vieja apologética, en una vieja 
teología defensiva que, como sucedió a los inquisidores en el caso 
Galileo, cierra los ojos ante la evidencia de los problemas que van 
apareciendo. Todo eso sucede mientras se van formulando 
demandas de nuevos equilibrios entre Curia y episcopado, acción 
católica y jerarquía, entre su magisterio y el periodismo católico.40 
Al acabar su visita a Génova, Emilio Parodi, alabó el 
comportamiento personal del arzobispo Edoardo Pulciano en su 
informe del 23 de julio de 1905. El balance de la situación de la 
diócesis era negativo. Había una gran actividad, pero sin  dirección. 
En la acción social, Parodi hablaba de las instituciones 
católicas, de los círculos populares, de las sociedades obreras, pero 
en algunas de ellas había “una tendenza alle idee moderne di 
democrazia autonoma, che toglie loro la forza per opporsi alla mala 
peste del socialismo”. En otras, se fomentaban actividades de tiempo 
libre, diversión… que apartaban a los socios de la participación en la 
vida parroquial. En nada se diferenciaban de las otras sociedades 
liberales”.41 
 
Una crisis de almas en el catolicismo 
Louis Duchesne se relacionó con los ambientes modernistas en 
Roma. Había estado en contacto con Denis O’Connell, el sacerdotes 
norteamericano rector de la Santa Maria in Trastevere, de la que era 
cardenal titular el arzobispo de Boston, James Gibbons. Conoció a 
quienes se reunían con Giovanni Minocchi, a Giovanni Semeria y 
Antonietta Giacomelli. 
Su presencia no significaba que compartiera ni las ideas ni la 
estrategia. No estaba a favor de un debate sobre cuestiones bíblicas, 
especialmente sobre las relacionadas con el Antiguo Testamento. 
Esa posición se remontaba a 1893. En abril de aquel año, escribió a 
Paolo Savi, barnabita como Semeria, que esa opción llevaba a 
cuestiones teológicas, como la de la inspiración de los hagiógrafos. 
Era un tema que quemaba a quienes lo afrontaban. Es verdad que 
Duchesne juzgaba la teología un sistema, inmune a la crítica 
                                            
40 Bedeschi, Lorenzo. 1976 y 1986. “Reazione antimodernista in 
Lombardia durante il Pontificato di Pio X”, Civitas XXVII/3-4: 1-33. Citamos por 
Fonti e Documenti 15: 319-321. 
41 Vian, Giovanni. 1998. La riforma della Chiesa per la restaurazione 
cristiana della società. Le visite apostoliche delle diocesi e dei seminari d'Italia 
promosse durante il pontificato di Pio X (1903-1914): 503-506. Roma: Herder 
Editrice e Libreria. 
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histórica. La discusión sólo era posible desde otro sistema. Por eso 
no le interesaba el debate. La reflexión teológica tendía a ser fixista, 
mientras que la investigación científica no paraba de avanzar. 
Visto desde un contexto diferente, se puede criticar, como lo 
hace Wache, la tendencia de Duchesne a tener un concepto la 
ciencia que se limita al estudio de los hechos y sólo a eso. Ese 
modelo no sería válido para las “ciencias humanas”.  
Duchesne dudaba de que quienes, considerándose cristianos, 
colocaban con total desenvoltura entre sus elementos conceptuales 
ideas gnósticas, pudieran conseguir mantener esa posición, porque 
aquellas eran incompatibles con el cristianismo. Se lo dijo así a 
Frederich Von Hügel el 28 de noviembre de 1902. 
En otra carta, del 8 de junio de 1906 le contaba su entrevista 
con Marcel Ebert.42 Fracasó en su intento de explicarle que las ideas 
escritas y confesadas por aquel no eran admisibles para un cristiano. 
Eso le hacía creer a Duchesne que no podría aceptar algunas ideas 
y conclusiones presentes en la exégesis modernista. Decir que Jesús 
es hijo de José, que no ha resucitado y que nadie puede 
asegurarnos la tradición de la fe podrían explicarse por crisis 
interiores. Costaba más que sacerdotes, que seguían en su 
ministerio, comentaran esto en público, poniendo en solfa los 
artículos fundamentales del símbolo-credo de la Iglesia. 
 
“Peut-être ne mourrai pas je dans l’Église… mais sûrement je ne 
chercherai jamais à faire accepter comme compatible avec le 
christianisme une exégèse historique qui en suppose la négation ». 
 
Se sentía a disgusto entre quienes formaban un cenáculo 
cerrado donde se regalaban escuchándose unos a otros y ante la 
forma en que estas graves cuestiones eran manipuladas en los 
medios de la curia, “sous les auspices de ce pape si fermé, si 
autoritaire”.43 
                                            
42 Hebert, Marcel et James, William. 1909. Le pragmatisme. Étude de ses 
diverses formes anglo-americaines, francaises, italiennes et de sa valeur. Hay 
una edición 2010. Whitefish, Montana: Kessinger Publishing, Hebert, Marcel. 
2007, Plato and Darwin- A Philosophic Dialogue, William Gibson (translator). 
Whitefish, Montana: Kessinger Publishing .  A Philosophic Dialogue The 
Modernist as Philosopher: Selected Writings of Marcel Hebert by Marcel Hebert, 
C.J.T. Talar (Editor), Washington: Catholic University of America Press: 254.  
Sobre Hebert, Poulat, Émile. 1962. Histoire, dogme et critique dans la crise 
moderniste: 318-326. Tournai: Casterman.  
43 Wache, Brigitte. 1992. Monseigneur Louis Duchesne (1843-1922). 
Historien de l’Église, directeur de l’École Française de Rome: 526-533. Paris :De 
Boccard.  
CRISTÓBAL ROBLES MUÑOZ 498 
En el otoño de 1905, Casciola y Murri escriben un texto, Una 
crisi d’anime nel cattolicesimo.44 La configuración  histórico-social de 
la Iglesia se remonta a la edad media. Eso le hace parecer una 
realidad no viva y muchas de sus formas de gobernarse se juzgan 
anticuadas.  
Al mismo tiempo,  los problemas religiosos de los hombres 
tienen cada vez mayor importancia. Las reformas internas, queridas 
por Pío X,  dejan indiferentes a la gente. Hay una necesidad mayor 
de revivir  la antigua fe en formas más adecuadas a la cultura 
contemporánea para acercarla, presentándola como expresión más 
alta de la religiosidad. Pese al agnosticismo, el sentimiento religioso 
sigue vivo en las conciencias. 
Pío VII inició ya las reformas. Tras el paréntesis de León XII y 
Gregorio XVI, Pío IX volvió sobre ese proyecto entre 1846 y 1848. 
Luego, “bajo el imperio de Antonelli”, todo quedó parado. León XIII 
tenía planes reformadores al ser elegido. Temiendo que tuvieran un 
alcance mayor de lo que esperaba, se echó atrás. 
De ese movimiento son testigos Lamennais, Rosmini, Gioberti. 
Todos ellos tuvieron problemas con sus escritos. Pero el La 
Congregación del Índice, al prohibir esos libros, no silencia los 
asuntos pendientes y las necesidades sin atender. Pruebas de ello 
aparecen en Inglaterra, Alemania y Francia. En los últimos años de 
León XIII, su edad, su cansancio, y sobre todo el prestigio externo 
del que gozaba, velaban los problemas internos. La elección de Pío 
X abrió de nuevo la esperanza de poder superar el malestar 
existente por medio de reformas. 
No las temía Pío X. Respondiendo a la felicitación del obispo 
de Cremona, el Papa le comentó el 31 de diciembre su estado de 
ánimo. No le asusta el trabajo, ni las dificultades que puede hallar su 
deseo de reforma disciplinar, sino aquellos que 
  
"non si peritano di mostrare le loro aspirazioni di riforma del dogma e di 
travagliare la Chiesa coi sofismi dei suoi più accaniti avversari. Ma a tutto 
provederà il Signore".45 
 
Se forjaba una opinión, a la que se dará autoridad en los 
meses siguientes. En una carta del obispo de Asís, Luigi de Persiis, 
                                            
44 Bedeschi, Lorenzo. 1968. Riforma religiosa e Curia Romana all’inizio 
del secolo: 411-433. Milano: Il Saggiaore, Alberto Mondadori Editore.  Lo publicó 
La Rivista Cristiana IX (1907) 266-266 y 290-299. Giorgi, Lorenza y Giordani, 
Prisca 1998. L'avventura modernista. Un tentativo di conciliazione tra fide e 
ragione: 115-117. Roma: Lithos Editrice. 
45 Pio X-Bonomelli, 31 diciembre 1905, en Astori, Guido. 1956. "San Pio X 
ed il vescovo Geremia Bonomelli", Rivista di Storia della Chiesa in Italia 10: 236. 
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al jesuita Ranieri, atribuía a Sabatier en 1902 un papel central entre 
los escritores modernistas. Cuatro años más tarde, en 1906, en un 
artículo del P. Rosa46 se hablaba de los seglares a quienes se 
consentía ridiculizar y despreciar las antiguas doctrinas, siempre 
respetadas por la Iglesia, arrojando sobre ellas "nebulosas teorías", 
nuevas y fluctuantes, donde solo quedaba claro el desdén por el 
pasado. Se desorientaba así a los sacerdotes jóvenes, a quienes se 
les formaba o se consentía que se formaran en el criticismo kantiano, 
el subjetivismo sabatieriano, el inmanentismo y otros sistemas 
superficiales y ligeros.47 
Murri y Casciola, su análisis de la crisis, hacen el habitual 
recorrido, que se remonta siempre a la contra-reforma, momento en 
que se rompe la concordia entre cultura y fe, expansión política de 
los pueblos y hegemonía  internacional de la Iglesia. Esa sociedad, 
recuperada en parte por la contra-reforma, se quebró con la 
revolución francesa. Frente a esos cambios, el catolicismo romano 
mantuvo su inercia. 
Hay una ideología que sostiene que la Iglesia es aún “un 
grande istituto politico”, capaz de frenar los cambios, mediante el 
poder de la corte y la burocracia pontificias, igual que las otras viejas 
autocracias. Acostumbrada a las alabanzas de sus teólogos “zelanti” 
y a la pasividad de sus seguidores, vio con temor la democracia, 
quiso detener ese movimiento, reprimirlo, sin importarle la enemistad 
del pueblo. Para reforzarse expulsó a los no dóciles y obedientes. 
Casciola y Murri denuncian este proceso de centralización y de 
homogenización  que entró en la Iglesia en el siglo XVI por influencia 
del monaquismo musulmán y a través de España. 
Se impuso la concepción de una autoridad rígida, externa que 
desconfía de la iniciativa personal, que vigila para que se mantenga 
una uniformidad, casi mecánica.  Quienes dirigen ese proceso se 
apoderaron de todos los recursos internos de la Iglesia y cuidaron de 
que no penetrara en ella la influencia del mundo exterior. 
La historia recoge cómo la tradición eremítica y monástica 
acostumbró al individuo a una relación inmediata con Dios, a usar, en 
sus meditaciones, las fuentes en las que se basaba la doctrina. 
Incluso después de que aparecieran los cánones, los dogmas, la 
síntesis de Santo Tomás, aún quedaba muchas cosas para la libre 
discusión. 
                                            
    46 1906. "Uomini nuovi ed errori vecchi", La Civiltà Cattolica 57: 257-273 
y 559-574. 
47 Cit. por  Franchini, Sandro G. 1997. "Nuovi documento sugli esordi della 
Società Internazional di Studi Franciscani fondata da Paul Sabatier", Rivista di 
Storia della Chiesa in Italia 51: 70. 
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La vida monástica reposaba sobre un equilibrado sistema de 
derechos y de deberes recíprocos. Esa tradición perdura en las 
órdenes mendicantes. Había una ascética que preparaba para una 
presencia en la sociedad. Los santos eran vistos con simpatía por 
quienes vivían a su lado. La reacción a la Reforma supone una 
reglamentación de la vida espiritual que acumula mediaciones 
regladas. La vida se disciplina con  una serie de elementos “rigidi e 
autoritari”. La moral se hace casuística, la espiritualidad se llena de 
devociones. La vida espiritual se anquilosa y esteriliza. 
Aunque el Concilio de Trento abrió de nuevo la relación con 
esa tradición de búsqueda, de debate, en los siglos XVIII y XIX, al 
menos en Italia, según Casciola y Murri, nada se había innovado. 
Todo se reducía a retocar el material acumulado. Los cambios en las 
ciencias, en los métodos histórico-críticos, habían sido ignorados en 
la cultura eclesiástica, desde la Pontificia Universidad Gregoria hasta 
el más pequeño seminario de la Puglia. 
La fe es una gracia a la que el creyente responde libremente. 
No está ligada a una filosofía o a la ciencia como soportes, pero la 
unidad del alma, la unidad de la conciencia,  el pensamiento del 
creyente y su moral, que proceden de la fe, deben armonizarse con 
la cultura, la ciencia, los hábitos mentales y prácticos de quien acoge 
la fe. Los cambios se convierten en una crisis de las almas, porque 
afectan a fórmulas, muy duraderas, que han terminado por parecer 
intangibles por ser consideradas sagradas. 
Cuando surgen dudas, se piensa que Dios, el alma, son 
conceptos, que la filosofía actual demuestra que son ficciones sin 
base real, que la Iglesia es sólo una fase en la evolución religiosa de 
la humanidad, y que las aspiraciones de la conciencia humana, que 
siempre se han juzgado honestas y buenas, parecen contrarias a la 
moral de la Iglesia. En resumen, cuando un católico percibe que el 
movimiento religioso y ético de la sociedad demuestra que su fe y su 
moral han quedado superadas, tendrá que buscarse otra forma de fe. 
Hasta ahora, dicen, el trabajo para conseguirlo ha sido casi 
exclusivamente crítico. Ahora comienza a ser constructivo. La tarea 
era ardua, porque las cuestiones eran básicas y graves. La apatía 
ante lo que pasa en la Iglesia no se supera en la satisfacción de un 
pasado secular que atestigua los bienes que ha aportado a la 
humanidad. Hay que responder a las preguntas de hoy y hay que 
examinar por qué ha estado en el campo equivocado,  o ausente 
cuando había que participar en los acontecimientos. 
Uno de ellos fue la unidad de Italia hecha por los liberales. El 
catolicismo oficial se limitó a señalar los errores en las ideas y los 
excesos en los movimientos históricos. Sólo eso. No se interesó en 
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hallar lo que había de noble en ese despertar del espíritu.  Lo mismo 
sucedió luego ante el socialismo. A eso debe unirse una serie de 
costumbres y de instituciones que no son inteligibles y habrá que 
preguntarse sin son ya válidas. 
Hay además una desproporción entre el significado y valor 
reales de las conductas y el de las penas que se aplican a ella. Es 
necesario acabar con todo lo que construye la imagen de que la 
autoridad de la Iglesia se preocupa más de la política que de la 
religión, que los curas son profesionales del culto, funcionarios 
sometidos dócilmente a su obispo, que puede no bloquear su carrera 
eclesiástica. 
Las manifestaciones de esta crisis moral dentro de la Iglesia 
afectan a la jerarquía. Hay adulación, atrofia de sus miembros efecto 
de la hipertrofia de la cabeza. Se abusa de las palabras de Papa 
para los propios fines. La Curia funciona mal, como han indicado los 
obispos. Las personas se seleccionan sin tener en cuenta sus 
dotes… y aparece “la confusione sistematica fra affari spirituali ed 
affari terreni nei rapporti fra laicato ed il clero”. 
No puede mantenerse los ojos cerrados ante lo que está 
pasando y ante lo que hay en la Iglesia. La confianza ciega se 
disuelve en el aspaviento apocalíptico. De repente se plantean las 
reformas con una gravedad excepcional. Hay iniciativas que dan 
esperanza, como las visitas apostólicas a las diócesis, la anunciada 
reforma del derecho canónico, la supresión de seminarios inviables 
Se comenzaba preparar las reformas. Existía incertidumbre por 
la prevista resistencia a las mismas. Nada se programa para superar 
la desconfianza hacia la democracia y la cultura modernas, pero no 
se ahorran apoyos a la posiciones políticas conservadoras. Se teme 
la libertad de investigación y sus audaces conclusiones, cuya 
difusión se retrasa o impide. A falta de una visión segura y de 
alcance, “fanno fede le volontà irresolute ed oscillanti fra termini 
opposti, le velleità inefficaci, i programmi ambigui e fluttuanti”. 
No hay que engañarse, recuerdan Murri y Casciola. La 
situación a modificar hunde profundamente su raíces, en forma de 
ideas fijas, hábitos e intereses sacudidos y de amenazas. No será 
fácil. 
El objetivo es que el hombre actual pueda unir y vivir en su 
alma una síntesis de la democracia, la cultura y la religiosidad. Esta 
obra puede y debe significar un retorno a los orígenes, no una 
desviación del espíritu y de la vocación propia de la Iglesia. 
El documento se cierra confesando la fe en el progreso, en el 
carácter inevitable de esa marcha y en la dirección apuntada, de 
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modo que incluso quienes la retardan o la atacan, no hacen más que 
allanarle el camino 
 
La oportunidad de la Ley de Separación 
La Ley de Separación ¿fue un ataque a  la Iglesia o una 
medida contra el clericalismo? Ferdinand Buisson era presidente de 
l’Union Nationale des Libre-penseurs. Lo fue asimismo en 1905 de la 
comisión parlamentaria encargada de la redacción del proyecto de 
Ley de Separación. Se consideraba el “grand pontife” de la nueva 
religión laica, la “conscience de la Republique”. Participó en el 
Congreso de Librepensadores de Roma en 1904. Estaba próximo a 
los radicales socialistas. Se consideraba anticlerical, pero no 
antirreligioso. Se identificaba como protestante liberal.48 
Los cuatro millones de firmas contra la Ley de Separación no 
debían tapar la realidad de las cosas. La mayor parte de los católicos 
no estaban a disgusto con ella. Podría lesionar a la Iglesia oficial, 
pero el apoyo del Gobierno le daba una exterioridad marcada por el 
poder, pero no respondía a sus propios recursos. La jerarquía 
eclesiástica deberá abandonar "il pretenzioso apparato politico" que 
la rodeaba hasta entonces. Se ocupará más de la defensa de la fe y 
de alimentarla en sus fieles que de gestos de mando y de visitas 
"fastuosas" a las parroquias. 
Era bueno que desapareciera ese equívoco y dejara la Iglesia 
de ser un organismo del Estado para recuperar su dimensión 
religiosa. 
Cuando los católicos hayan de sostener el culto, se verá su 
número real, habrá que simplificar las ceremonias e insistir en el 
culto interior. 
La Santa Sede debía ser discreta en sus intervenciones, 
dejando a las comunidades católicas de Francia la tarea lenta y 
espontánea de su propia reconstrucción. De ese modo evitará 
tensiones que pudieran poner en peligro la unidad con Roma.49 
 
El diario de Loisy, recoge el 2 de octubre de 1905 la noticia de 
que el Papa publicará una encíclica y un anexo que será un catálogo 
                                            
48 Lalouette, Jacqueline. 2002. La République anticléricale. XIX-XX siècle: 
52-75. Paris: Seuil. 
49 Texto aparecido en la Cultura Sociale 8 (1905): 223 y citado por Croce, 
Giuseppe Maria. 1984. "La legge di separazione in Francia e i rapporti tra Chiesa 
e Stato in Italia, Rassegna della Stampa periodica (1904-1906)", Rivista di Storia 
della Chiesa in Italia 38: 165. Grosjean, Jean-Marie, Houtin, Albert, Lacroix, 
Lucien...1906. Supplique d’un groupe de catholiques français au pape Pie X. 
Paris : Émile Nourry. 
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de errores. Sería después de aprobarse la Ley de Separación. Ese 
acto lo echaría de la Iglesia. Cuando sucedió, estaba convencido de 
que el decreto Lamentabile sane y la encíclica Pascendi Dominici 
Gregis estaban preparados meses antes de su publicación. Pasada 
la crisis de la Separación, se iniciaría la represión del modernismo.50 
Alessandro Cavallanti, director de la Unità Cattolica, definió el 
murrismo como sinónimo más o menos de loisysmo en 
hermenéutica, americanismo en religión, liberalismo en política, 
hibridismo en sociología”.51 
Se denuncia el modernismo en 1906 como un movimiento 
internacional, nacido en estos tiempos nuevos, pero que brota de los 
viejos errores. Es un movimiento que conduce a una total confusión 
doctrinal, que se proyecta en los métodos y en la acción. 
Su extensión hace pensar en “en una sociedad o alianza tácita 
universal” a la vista de la identidad de ideas, propuestas, incluso de 
frases y metáforas que pueden encontrarse en publicaciones de 
Alemania, Francia, Inglaterra y Estados Unidos y también en Italia. 
En todos esos escritos se halla siempre “la nota più acuta della 
modernità, ma non sempre egualmente quella serena della 
riflessione e della scienza”.52  
En la crisis intelectual y religiosa abierta, Lucien Lacroix, el 
obispo de Tarantaise,  intervino de manera informal y solo con sus 
afines. Este era su planteamiento de la situación. Quiso mediar entre 
quienes buscaban una transformación más o menos del catolicismo, 
como los católicos liberales, “les abés demócratas”, y un movimiento 
agotado, y los moderados, que abogan por una puesta al día que 
respete la trascendencia de la fe, por un lado, y los radicales que 
abogan por una reducción de lo que se entiende por Revelación a la 
diversidad de experiencias de lo divino en el hombre y reducen a un 
mero símbolo los dogmas, como Tyrrell.   
Después de la publicación de  Les conditions d’ un retour du 
Catholicisme” encuesta promovida por Marcel Rifaux en 1905 y 
1906, editada en la primavera de 1907, cuyas conclusiones son muy 
críticas,  y en una respuesta anónima de un obispo a la de Fréderic 
Charpin, en Le Mercure de la France, Lacroix justificó su discreción. 
                                            
50  Loisy, Alfred. Mémoires pour servir à l'histoire religieuse de notre 
temps. II (1900-1908): 454-455. Paris: Émile Nourry. 
51  Cavallanti, Alessandro. 1906. Modernismo e modernisti: 31. Brescia; 
Luzzago, 31, Bedeschi, Lorenzo. 1999-2001. “Murri e il riformismo religiono nel 
mezzogiorno”, Fonti e Documenti 28-30: 12. De este extenso libro hay una 
segunda edición en 1908.  
52 Rosa, Enrico. 1906. “Uomini nuovi ed errori vecchi”, La Civiltà Cattolica 
57: 259 
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Un obispo no está para escandalizar a sus fieles. Los obispos son los 
hombres menos libres. Si tienen la desgracia  de ser personas con 
ideas, deben pensar en voz baja y tener “une sainte terreur pour 
l’encre d’imprimerie”.53 
Aprobada la Ley de Separación, había que hallar soluciones.54 
Las relaciones de Pío X con los obispos quedan resumidas en dos 
citas de Julien Narfon y de Paul Sabatier. El primero denunciaba la 
inexistencia de un sentido colegial entre ellos. Había obispos, pero 
no episcopado. Era uno de los efectos del concordato, que prohibía 
las reuniones de obispos. Ahora estos tenían la oportunidad de 
actuar como tales, gobernando libremente sus iglesias. Pero se 
limitaban a ser “les représentants du Pape y les exécuteurs ou las 
transmetteurs de ses directions”. 
Los obispos franceses, decía Paul Sabatier, se habían 
equivocado. Creían que en Roma les dejarían tener alguna iniciativa 
o que, al menos, los escucharían. A mitad de agosto de 1907 había 
oído en Roma que se acabarían las reuniones plenarias. La última 
reunión fue del 15 al 17 de enero de 1907. 
En el caso de Émile Le Camus, dedicado a estudiar el Nuevo 
Testamento, esta ingenuidad fue mayor y hasta más dramática. Se 
habían acostumbrado a mirar la Iglesia de su tiempo desde la 
experiencia de la Iglesia del siglo I. Creían que un retorno al origen la 
purificaría. Por eso todo avance debía conseguirse retornando al 
origen. Como sucedió en ocasiones similares, se apeló a una 
recuperación de San Pablo. Era un puro anacronismo, porque poco 
tenía que ver con las comunidades paulinas la situación de la Iglesia 
en Francia a comienzos del siglo XX.  
Le Camus analizó bien el momento. El concordato era 
entonces un instrumento para que los poderes públicos trabaran la 
libertad de la Iglesia. No logró que aceptaran ese punto de vista 
quienes creían que todo seguía  igual. En la raíz de ese dictamen del 
obispo estaba la confianza en el hombre. En ese punto, dice 
Blomme, hay que reconocer que fue un precursor. 
La Iglesia, ante la mayoría de la gente, aparecía opuesta a la 
democracia, al desarrollo de las ciencias. El hombre moderno no se 
lo podría perdonar. Le Camus lo sabía, lo dijo y lo dejó por escrito. La 
Iglesia se había dejado marginar. Ahora el régimen de cristiandad 
había muerto. Mantenerlo era un artificio jurídico sería para la Iglesia 
                                            
53 Sorrel, Christian. 2003. Libéralisme et modernisme. Mgr. Lacroix (1855-
1922).  Enquête sur un suspect: 285-289. Paris : Cerf. 
54  Sobre este proceso, Robles, Cristóbal.1993. “En el corazón de la 
democracia. Del “ralliement” a la Separación”, Anthologica Annua 40: 247-455.  
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un engaño. Cuando retorne a lo que fue será libre la Iglesia  y podrá 
reconquistar  la sociedad.55 
El obispo de La Rochelle pedía a los clérigos que no entraran 
en liza, porque no convenía “croiser le fer avec ceux qu’il faudrait 
aborder, consoler et sauver au moment de leur départ pour la vie 
mystérieuse de l’au-delà”.  
La entrada de los clérigos en la política los había llevado a 
desertar de su misión espiritual. Los había expuesto a las represalias 
de sus adversarios políticos y a la derrota en esas luchas. 
La sociedad moderna iba cada vez más hacia la democracia. 
Un sector del catolicismo había alimentado la desconfianza de los 
republicanos. Hicieron fracasar el ralliement. “L’union obstinément 
rêvée du trône et de l’autel a été pour l’Église de France une illusion 
qui devait produire des fruits amers, ne serait-ce que cette suspicion 
désastreuse où on a tous tenus indistinctement”.56 
Lucien Laberthonnière miró con respeto la evolución de la 
política religiosa en Francia. La separación fue una decisión violenta, 
aunque pudiera explicarse por la solidaridad de la Iglesia con el 
poder, primero con la monarquía absoluta y luego con el sistema 
concordatario inaugurado en 1801. La separación era una 
oportunidad para que la Iglesia se renovara retornando al evangelio. 
Aceptaba las instituciones democráticas de la III República y al 
mismo tiempo amaba a la Iglesia, aunque dando más relieve a su 
dimensión espiritual que a la institucional y jerárquica. 
Rechazó el proyecto de la societas christiana que patrocinaban 
los integristas, primero con Pío X y luego con Pío XI. Negó que un 
partido católico fuera adecuado para expresar públicamente la fe. 
Toda la Iglesia tenía una función crítica permanente hacia el poder, 
que siempre puede degenerar. Desde esa libertad, creyó que era 
conforme con el evangelio cualquier esfuerzo a favor de la justicia.57 
                                            
55 Blomme, Yves. 2002. Émile Le Camus (1830-1906). Son rôle au début 
de la crise moderniste et lors de la Séparation de l’Église et de l’État: 426-
432.Paris: L’Harmattan. 
56 ibídem: 265. Sobre el trato que Pío X dio a los obispos franceses ante 
la primera asamblea que celebraron en mayo de 1906 y el comentario de Paul 
Sabatier en octubre de 1910, bídem: 301-302. 
57 Losito, Giacomo. 2000. “Attualità di Laberthonnière”, Il modernismo tra 











La redacción de Il Santo se inicia con León XIII y se publica 
siendo Papa Pío X. La suerte de esta novela revela el cambio en el 
estilo y, en el pensamiento, la diferencia personal entre los dos Papa. 
León XIII había conseguido el respeto de los católicos, de los 
creyentes y hasta de los no creyentes. Era una persona de amplia y 
rica cultura y poseía “il senso dello spirito moderno, tanto scarso 
nella maggioranza dei pastori cattolici latini”. Fogazzaro alababa su 
gran fe, ajena al temor. Por eso, se atrevió a abrir los archivos de la 
Santa Sede a los investigadores y creó la Comisión Bíblica.  
Era esta la institución cumbre de su pontificado. Un homenaje a 
los derechos de la ciencia, una profesión de fe en el infalible acuerdo 
entre las verdades de todo género. 
 
“Era il principio inavvertito dai più, di un grande avvenire, di un 
emergere mirabile della verità dalle strette mortali di cortecce deficienti, d 
ina trasformarzione lenta ma immensa nella intelligenza del dogma”. 
 
Creía Antonio Fogazzaro en la fe de la Iglesia Católica. La 
situación de Ellen era distinta. Temía Fogazzaro que Dios hubiera 
golpeado su orgullo, su vanidad de creer poder influir en ella.1 ¿Jean 
Desalle es Ellen Starbuck? En 1895 Antonio Fogazzaro identificó a 
los personajes de su Piccolo Mondo Antico: Piero con su tío, Su 
madre se parecía mucho a Teresa Rigey, y Franco Maironi era su 
padre.2 La ciudad de Brujas era un sueño, una visión de los siglos 
                                            
1 Fogazzaro- Ellen Starbuck, 29 junio 1886, 8 febrero y 7 septiembre 
1888,  28 enero y 28 marzo 1889, Fogazzaro, Antonio. 1940. Lettere  Scelte: 
110, 143, 169, 178 y 180, a cura di Tomasso Gallarati  Scotti. Milano: Alberto 
Mondadori. “La sventurata eroina del (fallito) romanzo del 1888, Il mistero del 
Poeta, Violet Yves, si modella su una giovane artista americana, Ellen Starbuck, 
conosciuta dal narratore in vacanza in Val d’Intelvi.”  Ramat, Silvio. 2012. “Ecco il 
catalogo delle  done di Fogazzaro”, Il Giorrnale 2 marzo 2012, en  
http://www.ilgiornale.it/news/cultura/ecco-catalogo-delle-donne-fogazzaro.html. 
Hay una edición  de la correspondencia Carteggio: 1885-1910, Antonio 
Fogazzaro-Ellen Starbuc. Vicenza: Accademia Olimpica. 
http://www.abebooks.it/servlet/SearchResults?kn=Fogazzaro+Ellen+Starb
uck&sts=t&x=94&y=21  
2 Fogazzaro-Arrigo Boito, 21 noviembre 1895,  Fogazzaro, Antonio. 1940: 
359. Volverá a recordar a su padre como Franco Maironi, Fogazzaro- Gallarati 
Scotti, 1 octubre 1910, ibídem: 704. Una Bibliografía sobre Fogazzaro, Piccolo 
mondo antico: VII-XXVI. Borlenghi, Carlo, a cura di. 1977. Torino: Giulio Einaudi. 
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pasados, experimentada a través de la extraña fantástica música de 
sus campanas cada cuarto de hora, música que se extiende entre las 
nubes y desciende sobre la ciudad luego.3 
En marzo de 1901 apareció la segunda novela de la tetralogía 
de Fogazzaro. ¿Iba a abandonar  a Piero Maironi, el protagonista de 
Piccolo Mondo Moderno? Estaba seguro de que debían hacerse las 
reformas en la Iglesia, pero no contra la autoridad. Oponerse a ella 
no es lícito para un católico, “oltre quei termini di opposizione che 
furono leciti a certi santi”. 
Piero Maironi, que siempre había sentido la llamada de la 
santidad, termina abandonando el “mundo” y decide vivir en 
penitencia, pobreza y oración. La novela deja abierta la posibilidad 
de que Piero regrese al mundo para llevar a cabo una acción 
religiosa importante. 
 
Los reunidos en Subiaco 
Cuando escribe esta novela, dice Paolo Marangon, Fogazzaro 
ha pasado de la filosofía de Rosmini al misticismo activo de George 
Tyrrell. Eso significa que la acción de un individuo, de un santo, una 
figura irrepetible, inesperada, excéntrica, que escapaba a las 
expectativas y oportunidades del momento histórico, debe dejar a un 
lado una reforma moral, un movimiento, tal como lo propone Selva. 
Sólo un santo puede fundar la reforma en razones religiosas, 
que transcienden a la estructura jerárquica de la Iglesia. Benedetto 
encarna la santidad en un laico. Una reforma paciente, consciente de 
que vendrá Cristo, dando sentido al trabajo hecho en la noche, dice a 
sus discípulos.  
Fogazzaro explicará que era normal que las masas no 
siguieran a Benedetto. Su misión empieza cuando abandona Ienne, 
donde se ha convertido en un espectáculo. Inicia su misión cuando 
desfallece y es atendido por una maestra que le procura agua para 
su sed, y con la carta de despedida no enviada al P. Clemente antes 
de partir para Roma. 
Benedetto, dijo Fogazzaro el 2 de mayo de 1904, antes de que 
apareciese el libro, se dirige a quienes son conscientes del contraste 
entre los ideales cristianos y la injusticia e hipocresías de la vida. El 
éxito del libro, cuando apareció en noviembre de 1905, hizo que lo 
consideraran el “manifiesto del modernismo europeo.4 
                                            
3 Fogazzaro- Filippo Crispolti, 9 mayo 1899, Fogazzaro, Antonio. 1940: 
414. 
4 Marangon, Paolo.2000. “Riforma religiosa e misticismo ne Il Santo di 
Antonio Fogazzaro, Il modernismo tra cristianità e secolarizzazione, Bilanci e 
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En agosto de 1905, comunicaba Antonio Fogazzaro que había 
impresionado a la esposa de Filippo Crispolti el capítulo II de Il 
Santo, que narra el encuentro en casa de Juan Selva y presenta a 
todos los personajes de la novela, incluido Pedro Mairone. 
 No es necesario que todos seamos franciscanos, pero el 
franciscano es el que ama a todas las criaturas.5 En ese capítulo II 
hay una escena que anticipa lo que pudo suceder en el convenio de 
Molveno en el verano de 1907. 
Los dos personajes, Giovanni Selva y el P. Salvati, son la 
fuente de la que brota la tesis del libro. Espera que esas posiciones 
moderadas no hallen dificultades en el Santo Oficio. Lo duro viene 
luego. Busca en ese encuentro en Subiaco mostrar que el 
intelectualismo -el modernismo “savant”- no vale para mucho. De 
aquella reunión nada práctico sale. Al final la disposición de los 
asistentes ha empeorado.6 
A la demanda de Marinier, cura en Ginebra, presente en 
Subiaco, Juan Selva explica el objetivo de aquel encuentro: 
 
“Hay muchos católicos en Italia y fuera de Italia, que desean una 
reforma en la Iglesia. La deseamos sin rebelión, ejecutada por la legítima 
autoridad. Deseamos reformas en la enseñanza religiosa, reformas en el 
culto, reformas en la disciplina del clero, reformas también en el supremo 
gobierno de la Iglesia”.  
 
Apelarán a la opinión, a una opinión que no existía y había que 
crear. Era una labor sin plazo y había que ser paciente. Lo 
importante era reagrupar a la gente, conectar los esfuerzos y hacer 
inventario de las personas que compartían el objetivo, porque “es 
muy probable -decía Juan Selva- que haya en el mundo católico una 
grandísima cantidad de personas religiosas y cultas que piensen 
como nosotros”.7 
Oídas las palabra de Juan Selva, Marinier una caricaturiza el 
objetivo. Una asociación -esa experiencia de francmasonería 
católica, según la designa- encuentra siempre frente a sus 
pretensiones la resistencia de quienes se sienten amenazados. Por 
eso asociarse significaba armarse, presentar batalla y someterse al 
fuego de los adversarios. “¿Tenéis un santo entre vosotros?” Si no, 
                                                                                                                                  
prospettive: 699-701 y 705-706, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: 
Quattroventi. 
5  Fogazzaro- Filippo Crispolti, 25 agosto 1905, ibídem: 556. 
6  A Gallarati Scotti, Oria, 30 agosto 1905, ibídem: 557-558. 
7 Fogazzaro, Antonio. 1908: II, 60. 
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había que buscarlo, enviarlo por delante como mesías, que hiciera 
algún milagro y que repitiera lo que le sugiráis. Ese era el camino.8 
Cuidará mucho Fogazzaro de que no suceda eso con Benito. 
Hará signos, pero no serán decisivos. Será una persona vulnerable, 
a la que se puede acusar de una relación ilícita. En su agonía dirá a 
Juan Selva lo mucho que le debe. “Lo que he dicho y más aun lo que 
he de decir, ha nacido de usted”.9 
Se cuida también de no forzar una conversión que pervertiría 
todo el amor guardado de Jeanne Dessalle. Ella quiso creer pero no 
pudo. No pudo rezar, aunque lo hacía a su manera.10 Esa fe 
inarticulada de Jeanne, sin palabras, ¿basta?11 
Por eso Juan aclara que la fuerza y el sentido de la reunión es 
estar unidos en la presencia de Dios. Quieren armonizar el elemento 
humano de la Iglesia y su elemento divino. Eso es obra de la Verdad 
de Dios. No se pretende una acción colectiva, ni pública ni privada, ni 
ejecutar una o más reformas En ese momento, recordando sus años 
de joven patriota italiano lombardo, siente que basta un acuerdo 
negativo, más bien un compromiso con la memoria. “Basta sentir que 
la Iglesia de Cristo sufre, para unirse en el amor a nuestra Madre y, 
por lo menos, rogar por ella, nosotros y los demás hermanos que, 
como nosotros la sienten sufrir”.12 
Hay una experiencia mística, que Minucci, otro de los 
asistentes, reconoce como “comulgar en el Cristo vivo, Camino, 
                                            
8 En 1883 Loisy escribió sus meditaciones. Son oraciones, que, según 
confiesa, “vient entre les spéculations sur le dogme christologique et les propos 
relatifs à l’inspiration biblique". Pide a Dios que se alce y le ayude, que por su 
nombre lo libre. 
“Il faudrait, je le vois bien, pour être en ce temps-ci votre prophète, 
commencer par être un saint et devenir un savant. Deux conditions bien lourdes ! 
Mais c’est vrai, o Dieu ! Aidez-moi et dissipentur inimici tui”. Loisy, Alfred. 1930. 
Mémoires pour servir à l’histoire religieuse de notre temps, tome premier  1857-
1900: 138-139. Paris: Émile Nourry Éditeur. 
9  Fogazzaro, Antonio. 1908: IX 368. Le habían llegado a través del P. 
Clemente. Lo reconocieron quienes le oyeron hablar en Ienne. Así se lo dijo 
entonces Benito al P. Clemente que fue a decirle que le devolviera el hábito y se 
vistiera de seglar. Ibídem: V 205.  
10 Cuando Noemí d’Arxel, la hermana de María, le pide que rece y le dice: 
“Quisiera que después nos viera trabajar unidas por su fe… Jeanne no 
respondió nada” ibídem: VIII 347. 
11 “Pedro mira a Jeanne, mira a Jeanne, se esfuerza por coger el crucifijo 
con las dos manos, levantarlo hacia ella; sus labios se agitan, se agitan, pero no 
sale sonido. Jeanne coge en sus manos las de Pedro y besa el Crucifijo con un 
beso apasionado. Entonces él cierra los ojos, su rostro se baña con una sonrisa, 
se inclina un poco sobre el hombro derecho; no se mueve más”, ibídem: IX 378. 
12  ibídem: 68. 
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Verdad y Vida. En esa experiencia se quiebran todas esas ataduras 
que “nos ahogan, que ahogarían a la Iglesia, si la Iglesia fuera 
mortal”. A todos los que dudan, pregunta Minucci, “¿Vacilaríais en 
servir a Cristo por miedo a Pedro?” 
Marinier, el escéptico, replica “con una mezcla de ironía y de 
piedad”.  Partiendo de la mención a Pedro, dice: “…se disponen 
ustedes a salir fuera de la barca de Pedro quizás con la esperanza 
de andar sobre las aguas. Con humildad, digo que no tengo fe 
bastante y que me iría enseguida al fondo. Tengo intención de 
quedarme en la barca y, todo lo más, cogeré algún remo para ayudar 
según mi idea, ya que, como ha dicho el señor, soy muy 
asustadizo”.13 
Salvati no quería que al movimiento reformador se le diera un 
carácter excesivamente intelectual, para “no turbar en su sencilla fe a 
una cantidad inmensa de almas tranquilas”. El movimiento debía ser 
una llamada a poner en práctica el Evangelio. 
No importaba el transformar en una reverencia racional la fe 
católica en la Biblia, sino el hacer efectiva la fe católica en la palabra 
de Cristo y recuperar el sentido cristiano de la búsqueda y del uso de 
la riqueza. Se había introducido una perversión en ese deber 
cristiano “con plena complicidad del clero”. 
 
“Los tiempos, señores piden una acción franciscana. Pero yo no 
veo señal de ella. Veo a las antiguas órdenes religiosas que ya no tienen 
fuerza para obrar sobre la sociedad. Veo una democracia cristiana 
administrativa y política, que no tiene el espíritu de San Francisco, que no 
ama la santa Pobreza. Veo una sociedad estudios franciscanos, juguetes 
intelectuales”. 
 
Estas palabras suscitaron dudas en Juan Selva sobre la 
necesidad de fomentar, sobre todo, la acción moral. No se sentía con 
fuerzas. Por eso quiso pedir al religioso escolapio que aceptase que, 
en esta primera reunión, bastaba una “especie de Liga entre todos 
nosotros”. 
En esa encrucijada, el monje de Santa Escolástica, el P. 
Clemente, creía que debían trabajar juntos los intelectuales y los 
espirituales. Le faltó valor para expresar su pensamiento. La reunión 
terminó entonces.14 
El P. Clemente, invitó a los asistentes a no desanimarse. Había 
que esperar ese Santo, que reclamaba Marinier, pero trabajando 
como profetas de ese mesías. Era necesaria la renovación, aunque 
                                            
13  Ibídem: II, 73. 
14  Ibídem: II, 71-77. 
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fuera dolorosa para muchas conciencias. Debería hacerse 
manteniéndose dentro de la Iglesia, dejando que autoridades viejas 
hicieran leyes nuevas, pero “si no se cambian las vestiduras 
usadas…ninguna persona instruida se acercará ya a nosotros” y 
sería una gracia de Dios que muchos no abandonaran “por una 
repugnancia insuperable”.  
El P. Clemente no puede volver a visitar a los Selva. Se lo 
prohíbe el abad. “Son cristianos puros como el oro”, le respondió con 
voz sumisa y doliente el monje.15 
El descubrimiento de que Piero Maroni, que ha ido con el P. 
Clemente, es el hortelano es un gran golpe de escena en Il Santo.  
Filippo Crispolti señala que los reunidos razonan en cierta manera 
vanamente, invocan la implantación de reformas y hasta que 
aparezca un santo que las lleve a cabo. No saben que el santo está 
allí, fuera, ignorado, en medio de la noche, sentado sobre unos 
haces de leña. Ese contraste da un gran relieve a esa figura taciturna 
y humilde en el abandono en que lo han dejado los otros. 
Se equivocaba Crispolti identificando a Fogazzaro con las 
palabras moderadas de Juan Selva y del P. Salvati.  No era eso. 
Cuando escribió ese capítulo su tesis era que nada nace del puro 
“intelectualismo”. Por eso la reunión fracasa. 
Juan Selva, un personaje que en la realidad se parece bastante 
a Friedrich Von Hügel, abrió el encuentro de Subiaco. Les dijo que 
estimaba prudente guardar silencio sobre la reunión y las 
deliberaciones y que todos se “considerasen ligados por un 
compromiso de honor”. Al terminar, Dane, pidió que cada uno se 
recogiera en Dios, silenciosamente, hasta sentir su presencia y “su 
deseo de su propia gloria en nuestro corazón”. Pasados unos 
minutos les rogó también que manifestaran su deseo de obedecer a 
la legítima autoridad de la Iglesia, ejercitada con las debidas normas. 
Esta innecesaria aclaración, porque la autoridad deja de ser legítima 
cuando no se ajusta a derecho, la hizo respondiendo a Faré. Pidió 
que nadie abrigara odio hacia nadie.16 
Juan Selva es “el representante más legítimo del catolicismo 
progresista en Italia”. Sería famoso en su país si sus compatriotas 
“tuvieran mayor interés por los estudios religiosos”. Amaba el trabajo 
manual. Era como una manía comenzada ya tarde. Había arrendado 
                                            
15  Fogazzaro, Antonio. 1908: II, 71-72 y III, 97. Clemente, cuando se 
dirige a su cuarto, recuerda que Juan Selva había dicho que pedir a Dios que su 
voluntad se cumpla nada tiene que ver con la resignación. Implica “el deber de 
trabajar con todas nuestras fuerzas para hacer prevalecer la ley divina en el 
campo de la libertad humana, ibídem: III 107. 
16 Ibídem: II, 64-66. 
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un pequeño campo en la parte atrás de su villa en Subiaco. Era un 
“enemigo del alcohol”, como sabe el profesor Dane, otro de los que 
participan en la reunión. 
El nuevo abad de Subiaco ha oído hablar de él. Supone que 
“será un rosminiano, a juzgar por la gente que le busca querella, 
gente indigna de descalzar a Rosmini”. 
Tuvo Juan la proximidad y la ternura de María su esposa la 
noche en que se sintió perdido. Dudaba de sí mismo, de sus ideas, 
de la coherencia de su vida con ellas, de su desprecio a quienes no 
compartían su pensamiento, de no ser suficientemente cristiano para 
amar a sus perseguidores, a Marinier, que seguramente desveló lo 
que se habló en aquella reunión, a la que acudió invitado por Dane. 
No sabía si su vida era ociosa y fácil, pues su trabajo era un placer. 
¿Amaba a Dios, sintiendo tan poco amor al prójimo? 
Veía a María como una cristiana ejemplar, que visitaba a los 
enfermos, trabajaba para los pobres, los instruía y consolaba. . “Yo 
no hago nada”. María le murmuró: “Tú y yo somos uno solo. Tú me 
has hecho así, tú practicas la caridad intelectual”. 
Esta confesión era una gracia, un regalo, porque para su 
esposa estaba claro que “el sentimiento afectuoso de la fraternidad 
no estaba verdaderamente vivo en él”. Era esa la mayor limitación de 
su obra.17 
Juan Selva era un “místico que, de todo amor humano, sacaba 
de su corazón una armonía con el divino”. María, su esposa, era una 
convertida del protestantismo. Había “aceptado razonablemente” el 
catolicismo. Ella era rica, él tenía una posición acomodada. Desde 
abril a noviembre residían en Subiaco, en una pequeña villa. Vivían 
“casi pobremente”, para poder ser generosos. Sus gastos se 
reducían a libros y a la correspondencia. Su mujer ayudaba a Juan 
en la obra que estaba preparando sobre las razones de la moral 
cristiana”.18 
Cuando, al final de la novela, María se arrodille ante su lecho, 
Benito le pidió que se levantara. No necesitaba recibir su bendición. 
                                            
17  Ibídem: III, 96 y 162-163,  
18  Ibídem: II, 54. 
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Estaba bendita en su marido,19 a quien había bendecido antes, 
agradeciendo cuanto había recibido de él.20 
Piero Maironi, Benito en Il Santo, aparece en dos novelas 
anteriores, Piccolo mondo antico y Piccolo mondo moderno. En esta 
se relata el encuentro de Maironi y Jeanne Dessalle.21 
Fogazzaro inicia la novela recordando el fracaso de la relación 
entre los dos amantes. Jeanne no tiene fe, no puede creer. Maironi, 
piensa ella, era de una religiosidad “atávica”. Cree que Piero la dejó, 
cuando le confesó su falta de fe. Ahora desconocía dónde se había 
ido.22 
Maironi, con el nombre de Benito, estaba en Santa Escolástica, 
Subiaco. Su guía espiritual, el P. Clemente, debe decirle que ha de 
abandonar el monasterio. El nuevo abad conoce que Jeanne 
Dessalle estaba en Subiaco. No quiere el abad connivencias de este 
tipo en torno al monasterio. Debe marcharse.  
 
“Siervo de la santa Verdad” 
El P. Clemente es un monje de unos treinta años, de aspecto 
noble, interesado por los temas religiosos. Desde el primer momento, 
Juan Selva lo confunde con Pedro Maironi. No lo creía así María, su 
mujer. No podía serlo porque todos sus rasgos lo negaban. Su 
modestia, su pudor intelectual, le impidieron decir lo que pensaba en 
la reunión celebrada en casa de Selva, a quien tanto respetaba. 
Cuando el P. Clemente fue al hospital de peregrinos, preguntó 
a Benito si, en su vigilia de oración, le había hablado el Señor. 
 
“Estoy en su voluntad- respondió Benito-, como una hoja seca 
al viento. Como una hoja que nada sabe”.23 En esta disponibilidad, 
Fogazzaro pone la fortaleza de Maironi. El abad le acusa de haber 
                                            
19  María d’Arxel conoció a Juan Selva leyendo un libro suyo de filosofía 
religiosa. Tenía entonces 21 años. Se enamoró de él. Le respondió Juan que 
sus cabellos estaban ya blancos y tenía 51 años. María sólo deseaba poder 
comunicarse con él de cuando en cuando. Las cartas, de “un inflamado ingenio”, 
llegaron a Selva cuando vivía “en una oscura crisis”. Pensó que esta María 
d’Arxel “podría ser una estrella de salvación y le volvió a escribir”, ibídem: II 50. 
20 “No sé distinguirlos. Usted es una parte de su alma. Usted es su valor; 
séalo así en las horas penosas que lo esperan. Unidos hasta el fin, sean ustedes 
la poesía del amor cristiano”, ibídem: IX 371. Cuando Juan temía que su libro 
fuera incluido en el Índice, María murmuró: “Tú y yo somos uno solo. Tú me ha 
hecho así, tú practicas la caridad intelectual”, ibídem: III 162. 
21 Introducción de  Ramón M. Tenreiro: ibídem: 5-19. 
22 Jeanne y su hermano Carlos son incrédulos, aunque este se manifiesta 
más bien escéptico. ibídem:I 45-46 
23 Ibídem: I 26, II 102 y III 128 
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ido a Santa Escolástica a “comer el pan a expensas de los frailes”. 
La respuesta de Benito es uno de los pasajes más franciscanos de la 
novela. Su sinceridad contrasta con la preocupación del abad: “¿Ha 
hecho usted alguna vez saber a alguien que estaba aquí?”. No le 
importa la escueta respuesta: “A nadie. ¡Jamás!”. 
Al inicio de la conversación, el abad se burla de las visiones y 
milagros de Benito y le pide que pruebe que ya no es un pecador. Al 
acabar, pide a Benito que se marche inmediatamente, sin dejarle 
siquiera que bese su mano. Le ha fascinado el testimonio de Piero 
Maironi.24 
 
 “Padre mío… lo que usted dice es bueno para mí, pecador, que 
hace tres años vivo espiritualmente en la molicie y en las delicias, vivo en 
la paz, en el afecto de personas santas, vivo en una atmósfera llena de 
Dios. Sus palabras son buenas y dulcísimas para mi alma, una gracia del 
Señor. Me han hecho sentir con sus puntas, cuánto orgullo hay en mí, que 
yo ignoraba, porque, al despreciarme a mí mismo, sentía placer”. 
 
Dice Fogazzaro que habló con “severa dignidad” y tono 
también severo. Por eso, al llegar a este punto, Piero Maironi, Benito, 
afirma: 
 
“…como siervo de la Santa Verdad, le digo que la dureza no es buena ni 
aun con aquel que se engaña, porque tal vez la suavidad le haría 
arrepentirse de sus mentiras; y que en las palabras de vuestra paternidad 
no hay el espíritu de nuestro Padre único y verdadero, que glorificado 
sea”. 
  
Cuando el abad descalifica sus palabras, porque es un pecador 
que debe confesar, Benito cuenta su conversión. 
 
 “Deseé amores ilícitos; gocé de la pasión de una mujer que era de 
otro, como de otra era yo, y acepté esto. Dejé toda práctica religiosa, no 
cuidé de no dar escándalo. Esa mujer no creía en Dios y yo deshonré a 
Dios ante ella con mi fe muerta, mostrándome sensual, egoísta, falso, 
débil. Dios me llamó con las voces de mis muertos, de mi padre y de mi 
madre. Me alejé entonces de la mujer que me amaba, pero sin voluntad, 
vacilando mi corazón entre el bien y el mal. Volví pronto a ella, abrasado 
de pecado, conociendo que me perdía y decidido a perderme. Nada 
bueno quedaba en mi alma, cuando una mano moribunda (la de su 
esposa), querida, santa, me agarró y me salvó”. 
 
                                            
24 En la carta que entrega  a Benito para el P. Clemente, escribe: 
“Concedido (el que se vista con un hábito viejo). Haga usted que se marche 
enseguida para que no tenga yo la tentación de hacerlo quedar”, ibídem: IV, 137 
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Fogazzaro cierra este relato con la mirada de Benito puesta en 
el crucificado que parecía decir: Cristo ha resucitado. Le invitaba: 
“clava ahora en mí tu alma”. Luego se postró, porque debajo de 
aquella imagen alguien había escrito: “Omnes superbiae motus ligno 
crucis affigat”. “Que aflija con el leño de la cruz todos los 
movimientos de la soberbia” . “Se levantó con el rostro tranquilo”,   
Cuando el P. Clemente regresa de la reunión en casa de Juan 
Selva, el abad le comunica que Benito debe dejar el monasterio. En 
el trayecto hacia su celda, el monje se abandonó en la memoria y en 
la presencia de Jesús, a quien Fogazzaro ama presentar como 
Maestro. Le parecía el monasterio osificado en una “vejez 
inexorable”. Encerrados en formas tradicionales, los monjes 
consumían su vida, sin que una sola onda de luz o de calor 
traspasase aquellos muros. No entraban las corrientes de aire y los 
monjes no salían a buscarlas fuera, como en los primeros tiempos, 
labrando la tierra, cooperando con la vital energía de la naturaleza al 
tiempo que alababan a Dios con sus cantos. No descalificaba, sin 
embargo, el valor de la vida monástica, enraizado en el alma 
humana.25 
Pensaba desde hacía tiempo en Benito como un obrero del 
evangelio, un “caballero libre del Espíritu”. Fue entonces cuando la 
regla monástica se le presentó “en tal antagonismo con su ideal de 
un santo moderno”.26 
Cuando volvieron de la reunión en la casa de Juan Selva, 
Benito pide al P. Clemente permiso para ir a la montaña a orar. Tiene 
una visión, que era la tentación de reformar la Iglesia desde el éxito, 
desde el aplauso de las multitudes que inundan la plaza de San 
Pedro. 
Llega la calma, pero no es paz, sino silencio. Dios calla. Su 
alma quedó como vacía y callada. Le consoló pensar que si era 
tentado, vencería, y si era vencido, Dios lo alzaría. Sintió la debilidad 
de su cuerpo, por el cansancio y el ayuno. No había comido desde 
hacía treinta horas. Vuelve a sufrir alucinaciones. Estaba paralizado. 
Podía bajar ya al monasterio. No necesitaba orar, porque 
estaba seguro de “subir al cielo”. Un relámpago pareció recordarle 
que estaba tentando a Dios. Cayó tendido al suelo. Permaneció 
inmóvil. Al despertar sentía “una extraña ligereza de los miembros, 
un delicioso agotamiento físico, una dulzura interna… Se sentó y 
miró alrededor, aturdido aún, pero tranquilo, olvidado del lugar y del 
tiempo, pero tan en paz, tan sereno del sereno brote interno del amor 
                                            
25 Las promesas que Benito hace al P. Clemente confirman esto. 
Fogazzaro, Antonio. 1940: 135-137.   
26  Ibídem: III 103-104. 
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que le corría por todos los vasos de la vida y se esparcía por las 
cosas a su alrededor, por las dulces pequeñas vidas vueltas 
amorosas para él”. 
El temporal había bajado hacia Roma.  
Cuando el P. Clemente ha de cumplir como “ministro de tristes 
prepotencias” la misión del abad de retirarle el hábito, fue al hospital 
de peregrinos, preguntó a Benito si le había hablado el Señor en su 
vigilia. Quiere besarle la mano, pero Benito no lo consiente y los dos 
se abrazan.  
 
“Te he traído este mensaje ignominioso –le dice- para 
resplandecer aún más la gracia del Señor”. No lo dudó Benito ni 
siquiera en el momento en que le avisa del riesgo de engañarse a sí 
mismo. Supo en ese instante contener en su corazón lo que 
pensaba. 
 
“Yo le perdono y ruego a Dios que le perdone; pero esta falta de 
valor moral es una plaga en la Iglesia. Más bien que ponerse en conflicto 
con los superiores se prefiere ponerse en conflicto con Dios. Y se cree 
huir de esto sustituyendo la propia conciencia, donde Dios habla, por la 
conciencia de los superiores. Y no se entiende que, obrando contra el 
bien o absteniéndose de obra contra el mal por obedecer a los superiores, 
se escandaliza al mundo y se mancha el nombre cristiano. No se entiende 
que lo debido a Dios y lo debido para con los superiores se pueden 
realizar juntos, no obrando nunca contra el bien, no absteniéndose nunca 
de obrar en contra del mal, depositando a sus pies hasta la propia vida, 
pero no la conciencia, ¡la conciencia, jamás!. Entonces este inferior, 
despojado de todo, salvo de su conciencia y de su justa obediencia, este 
inferior es un grano puro de sal de la tierra. Donde muchos de estos 
granos se encuentren unidos, todo aquello a lo que se adhieran 
permanecerá incorrupto, y a lo que no se adhieran caerá podrido”. 
 
Benito habló brillando en su frente el resplandor de la verdad.27 
Inquietaba al P. Clemente si Benito debe elegir entre los votos 
monásticos o ser expulsado. Recordó entonces la sugerencia de uno 
de los asistentes a la reunión, de la que venía: se necesita un santo y 
conviene que sea laico. Benito era un místico, humilde, que 
avanzaba en la comprensión de la fe, en cuyo espíritu brotaban 
nuevas luces… ¿Podría ser la venida de la señora Dessalle el 
                                            
27  “La frente levantada, los ojos azules del P. Clemente, tan puros y 
serenos, ¿cómo habrían podido conocer la pasión? Además, en la voz blanda, 
sumisa, casi tímida del benedictino, había, según María, un pudor 
excesivamente delicado, un candor demasiado virginal”, ibídem: I, 36, 40, II 56, 
62-63 y 77  y V 203-205 
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suceso que abriera camino a esa vocación de Benito, una vez que 
dejara el monasterio? 
Preguntó a Benito si, en su vigilia de oración, le había hablado 
el Señor. “Estoy en su voluntad, respondió, como una hoja seca al 
viento. Como una hoja que nada sabe”.28 Esta actitud abierta, 
disponible fortalece a Piero Maironi. El abad le acusó de haber ido a 
Santa Escolástica a “comer el pan a expensas de los frailes”. Es la 
respuesta de Benito uno de los pasajes más franciscanos de la 
novela. Su sinceridad contrasta con la preocupación del abad: “¿Ha 
hecho usted alguna vez saber a alguien que estaba aquí?”. No le 
importa la escueta respuesta: “A nadie. ¡Jamás!”. 
El hábito que el P. Clemente entrega a Benito antes de 
abandonar el monasterio representa “el signo de un humilde 
ministerio religioso”. El abad ha hablado ya con Benito. Tiene que 
marcharse y cuanto antes, porque le dice al P. Clemente, “para que 
no tenga yo la tentación de hacerlo quedar”. Benito ha de marchar 
hacia Ienne. Conmovidos los dos, el P. Clemente impuso sus manos  
sobre Benito y le preguntó: 
“¿Deseas –preguntó la voz viril en tono bajo- darte tú mismo 
todo a la Verdad suprema, a su Iglesia visible e invisible? 
Como si hubiese esperado aquella acción y aquella pregunta, 
Benito respondió pronto con voz firme:-Sí. 
La voz baja 
¿Me prometes tú, de hombre a hombre, vivir pobre y sin 
matrimonio, hasta que te releve de tu promesa? 
La voz segura: 
Sí. 
La voz baja: 
“¿Prometes ser siempre obediente a la autoridad de la Santa 
Iglesia según sus leyes? 
La voz segura: 
Sí”. 29 
   
Tras salir de Ienne, Benito reside en la villa de Juan Selva en 
Subiaco. Jeanne escribe a Noemí. Quiere que Benito sepa que está 
viviendo para su hermano Carlos, para cuidar de él.30 Ese texto 
escrito a lápiz quiere que llegue a Benito, que vive esos días triste y 
solo. “Ha caído la noche en mi camino”, le escribe al P. Clemente, en 
una carta que no le envió. Es la hora de la tentación. Todo le empuja 
                                            
28 Ibídem: I 26, II 102 y III 128. 
29  Ibídem: III 111-113, III 128 y IV 135-137. 
30 Jeanne y su hermano Carlos son incrédulos, aunque este se manifiesta 
más bien escéptico, ibídem: I 45-46 
CRISTÓBAL ROBLES MUÑOZ 518 
a seguir con la familia de Juan Selva y vivir “alejado de todo lo que 
es bajo, lo que es inmundo, lo que es repugnante”. 
Descubre que ha sentido el mal de mundo “con el asco de 
quien se aparta de él”. Ahora nada le sirve. Su interior en nada se 
parece a lo que los otros perciben o creen que hay en él. Tiene que 
marcharse. El Señor le tiende asechanzas y lazos.31 Teme que si 
cae, lo despreciará.32 
Noemí d’Arxel, la hermana de María, la esposa de Juan Selva, 
se inclinaba más hacia el escepticismo de Jeanne Dessalle que 
hacia el catolicismo liberal y progresista de Juan Selva, que le 
parecía una cosa híbrida. Pese a sus sospechas, Juan no pensaba 
convertirla. Le dijo que “el error acogido sin tener conciencia de él, 
con sincero deseo y puro de la verdad, era inocente delante de Dios”. 
Sólo el rechazo de la verdad producía pecado. 
Benito habla a quienes lo buscan tras haber curado a una 
joven. Les dice que están ciegos, porque no ve que ha sido su fe la 
que la ha sanado. La fuerza de la fe está en el mundo de Dios, por 
todas partes y siempre, como la fuerza del espanto, que hace 
temblar y caer. 
La curación se debe a que Dios ha ordenado en su mundo esa 
gran fuerza. “Ofendéis a Dios si su potencia y su bondad os parecen 
más grandes en los milagros. Están en todas partes y siempre son 
infinitas”. Le dice que rueguen para ser curados, pero sobre todo 
“para poder adorar la voluntad de Dios cuando os da la muerte como 
cuando os da la vida”. 
Los que creen que no creen, cuando la enfermedad y la muerte 
entran en su casa dicen: es la Ley, es la Naturaleza, es el orden del 
universo y dicen: lo aceptamos sin murmurar y seguimos el camino 
de nuestro deber. Quienes así actúan pueden ir delante de muchos 
cristianos en el reino de los cielos. 
De nada sirvieron estas palabras. No las aceptaron sus 
oyentes ni la muchacha a la que había salvado la vida. Ahora Benito 
se dirige al P. Clemente para pedirle que le acompañe a auxiliar al 
hermano de ella, que seguía en la casa de Benito. 
Aquellas jornadas Benito habla con una muchacha que llevaba 
flores a la puerta de la cueva en la que esos días vivía.  Le pidió que 
antes de marcharse de Ienne le dijera las palabras que había 
                                            
31 La permanencia de Jeanne en la vida de Benito la describe Fogazzaro 
cuando un coche va recogerlo para llevarlo a Villa Maida, ibídem:  VII 310-311. 
32 En la otra cara del papel que tenía las palabras a lápiz de Jeanne 
Dessalle, Selva le ha escrito: “sine pecunia, sine bella femina, omni venere 
abdicata, socius palmarum”, con las que describía la vida penitente de quienes 
se retiraron al desierto junto al Mar Muerto, ibídem:  VI 233-235. 
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pronunciado delante del arcipreste: “un hombre puede negar a Dios 
sin ser verdaderamente ateo y sin merecer la muerte eterna, cuando 
niega a aquel Dios que le es presentado de una forma que repugna a 
su inteligencia, pero ama la Verdad, ama el Bien, ama a los hombres 
y practica estos amores”. Así había vivido su padre.33 
Lo mismo dirá a Noemí para que lo transmita a Jeanne: hay 
que vencer el mal poco a poco, sin predicaciones, sólo con la 
bondad. Y añade: “También le hará mucho bien a ella encarnar en sí 
la bondad, la bondad activa, incansable, paciente y prudente”. En 
esa vía su servicio a los pobres será mejor y será libre, porque ya no 
lo hará por un consejo, sino por “esta costumbre del bien”. 
Noemí distingue entre Juan Selva y Piero Maironi. El primero 
tiene la fuerza persuasiva. Benito, como deseaba que lo llamara 
aquellos días en que estuvo en casa de los Selva, cree –escribe 
Noemí a Jeanne- que “el Cristianismo es sobre todo acción y vida, 
según el espíritu de Cristo, del Cristo resucitado que vive siempre 
entre nosotros, del cual tenemos la experiencia, como dice él”.  
No es un cristianismo confesional aunque su forma de vivir 
santamente es católica. Cuando habla Juan Selva, se siente sobre 
todo que hay en su mente un saber inmenso. Cuando lo hace 
Maironi se siente que, en su corazón habita Cristo vivo y 
resucitado.34 
Noemí d’Arxel, la hermana de María, la esposa de Juan Selva, 
se inclinaba más hacia el escepticismo de Jeanne Dessalle que 
hacia el catolicismo liberal y progresista de Juan Selva, que le 
parecía una cosa híbrida. Pese a sus sospechas, Juan no pensaba 
convertirla. Le dijo que “el error acogido sin tener conciencia de él, 
con sincero deseo y puro de la verdad, era inocente delante de Dios”. 
Sólo el rechazo de la verdad era pecado. 
  
En Roma y ante el Papa 
Benito se traslada a Roma. Las reuniones de quienes 
compartían sensibilidad e ideas religiosas se celebraban en Via della 
Vite, en el centro de Roma, en una calle cercana al Corso, en la zona 
del Pincio. Fogazzaro describe la llegada discreta de los coches y de 
los asistentes que van a pie. Acuden dos curas. Uno es miope. El 
                                            
33 Benito le dice que pida por él. Ante la extrañeza de la joven, se 
pregunta ¿eso sólo? Benito le dice: ¿Se pide por el perdón de los que no 
pueden ser perdonados? ¡Ruegue!”, ibídem: V 198. 
34  En esta carta menciona que los dos están leyendo La esencia del 
cristianismo, el libro de Harnack, que provocó la respuesta de Loisy en 1903. 
Ibídem:  V 164, 186-189, 198 y 216 y VI 228-230. 
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otro identifica la casa no por el número, sino porque “apesta a 
lucero”. Se ascendía al piso cuarto por una escalera “negra, sucia” .35 
En esa casa se reúne Benito con un grupo. Mirando a quienes 
se enfrentan a la rutina de la Iglesia, dice que no están libres de 
pecado. “Lo moderno es bueno, pero lo eterno es mejor”. Eso 
significaba que la salud para la Iglesia no viene del campo 
“administrativo y político”. Era escasa la fe en la fuerza de las obras 
de cada uno, por las cuales el Padres es glorificado. Se necesitan 
personas que tengan “espíritu de caridad, de paz, de saber, de 
pobreza, de pureza, de fortaleza, que emplean a favor de sus 
hermanos las energías de la vida”. Uno de esos justos aprovecha a 
la Iglesia más que todos los Congresos, los Círculos, las victorias 
electorales… La acción social es buena como obra de justicia y de 
fraternidad. Muchos católicos se asemejan a los socialistas, 
marcando con “opiniones religiosas y políticas” esa obra de Buen 
Samaritano y rehusando a ponerse a trabajar juntos con los hombres 
de buena voluntad si no aceptan primero esa marca, “y esto es 
abominable a los ojos de Dios”.36 
Les pide Benito que rectifiquen el lenguaje los católicos. Se 
habla de Iglesia como algo distinto a la gens sancta. La “iglesia no es 
sólo la jerarquía”. La Iglesia es todo el hombre, no sólo un grupo de 
ideas eminentes y dominantes.37 Recogiendo la sospecha hacia la 
teología, pone frente a ella, dialécticamente, “el tesoro inagotable de 
la Verdad divina, que procede en contra de la teología oficial”. El 
porvenir de la Iglesia estaba en manos de los fieles “celosos de 
Cristo y de la Verdad” .38 La educación religiosa se ratifica libremente 
en la edad adulta. 
                                            
35  Ibídem:  VII 237. 
36 En esas obras, marcadas con la nota de católicas, se busca el lucro. Si 
predican la justa distribución, se olvidan de la pobreza de corazón, de la 
generosidad desprendida, y eso también es abominable a los ojos de Dios. 
Atraer a todos los hombres de buena voluntad y tener el desprendimiento de 
contentarse con ser los iniciadores y todos, pobres y ricos, vivir en la pobreza de 
corazón.  Ibídem:  VI 243-244. 
37 En 1882 escribió Fogazzaro a Giulio Salvadore, que se había 
convertido al catolicismo: “Io fui sempre uno spiritualista ardente ed ebbi da 
fanciullo in poi una fote iclinazione al misticisimo; ne appaiojno tracce, credo, in 
tutto quello che ho pubblicato. ‘E quindi naturale che io nnon abbia mai riso delle 
credenze spiritiste...  “. Sabemos que ese momento, Fogazzaro sentía 
fuertemente el influjo del ocultismo, de a metempsicosis.  Salvadori, tras leer 
Daniele Cortis (1885), le cuenta que ha aprendido que el cristianismo no se 
contenta sólo con la razón, “vuole l’uomo intero in quello che intende e in quello 
che fa, nel pensiero e nell’opera” , Borlenghi, Carlo. 1966: XV. 
38  Ibídem:  VI 240-244.  
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Muchos han trabajado por la Iglesia en lo que era lícito a los 
católicos en Italia: la administración local y el campo social. Todo va 
bien para un fiel hasta que se plantea un “misterio” que hace vacilar 
su fe. 
“La Iglesia católica, que se proclama fuente de verdad, impide hoy 
la investigación de la verdad cuando se ejercita sobre sus fundamentos, 
sobre sus libros sagrados, las fórmulas de sus dogmas, su pretendida 
infalibilidad. Para nosotros, eso significa que la Iglesia no tiene ya fe en sí 
misma. La Iglesia católica que se proclama ministro de la Vida, encadena 
y ahoga hoy todo aquello que, dentro de ella, vive juvenilmente; apuntala 
todas sus ruinosas antiguallas”. 
 
Eso anuncia una muerte, lejana, pero ineludible. Ella proclama 
que quiere renovar todo en Cristo, pero es hostil hacia los católicos 
que desean disputar a los enemigos de la Iglesia la dirección del 
progreso social.  “Para nosotros, eso y otras muchas cosas significan 
llevar a Cristo en los labios, y no en el corazón. Así es hoy la Iglesia 
católica”. 
Benito inicia su comentario con dos preguntas: ¿Por qué se 
dirigen a él? “¿Me creéis acaso en la Iglesia un superior de los 
superiores?”. Si esperan descansar escuchando de él cosas distintas 
a las que dice la Iglesia, se equivocan. 
Fogazzaro sitúa ahora el centro de la Iglesia en su condición de 
gens sancta. Ella es la comunidad de los fieles. Esta conciencia 
latente es la que empuja a quien escribe a Benito.  Es latente, porque 
aún se sigue usando la palabra “iglesia” para designar 
exclusivamente a su jerarquía. 
Frente a lo que obsesivamente y con humor aparece en Loisy, 
denunciando a los teólogos,39 Benito asume la totalidad de la 
condición humana, también el “inconsciente”, donde “facultades 
secretas realizan un trabajo oculto y tienen lugar los contactos 
místicos con Dios”.  Además de las ideas, todo el restante mundo de 
su pensamiento lo enlaza también con la verdad, con la experiencia 
de lo real en lo externo y con la experiencia de Dios en lo interno. 
Por eso, dice Benito, “la Iglesia es todo el hombre, no sólo un 
grupo eminentes y dominantes”. Ahí sitúa las relaciones dentro de la 
Iglesia y su conflicto con la teología oficial. La jerarquía con sus 
conceptos tradicionales y los laicos con su permanente relación con 
la realidad, en su continuo obrar contra la tradición. La Iglesia es todo 
eso y, al mismo tiempo, la Verdad de Dios. 
                                            
39 Loisy, Alfred. 1930. Mémoires  pour servir à l’histoire religieuse de notre 
temps, tome premier  1857-1900, Paris: Émile Nourry Éditeur. 
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“La Iglesia no envejece; la Iglesia tiene, en el corazón más que 
en los labios, al Cristo viviente; la Iglesia es un laboratorio de verdad 
en continua acción”. Por mandato de Dios, hay que permanecer en 
ella, actuar en ella, siendo “manantiales de agua viva”.40 
Es crucial en la novela el encuentro secreto de Benito con el 
Papa. Ante él y de pie, expone los cuatro espíritus malignos que han 
entrado en la Iglesia: el de la mentira, el de la ambición del clero, el 
de la avaricia y el de la inmovilidad. 
 El primero, el espíritu de la mentira. Muchos apartan de su 
corazón la Verdad. Temen que la Verdad destruya a la Verdad, 
ponen a Dios contra Dios. No siguen el mandato del Apóstol de 
examinarlo todo y quedarse con lo bueno. Atados a la letra, obligan a 
los adultos a recibir alimento de niños. Se ha producido una gran 
perversión de la fe, creyendo que el cristiano que se doblega a 
aceptar lo que ellos aceptan y a rechazar lo que ellos rechazan, ya 
ha hecho todo.  
 
“Hoy son pocos los cristianos que saben que la religión no es 
principalmente una adhesión del entendimiento a fórmulas de verdad, sino 
que es principalmente acción y vida según esta verdad. A la fe verdadera 
no responden solamente deberes negativos y obligaciones hacia la 
autoridad eclesiástica”. La Iglesia vive una hora en la que quienes dan 
culto al Dios de la verdad, tiene una fe ardiente en Cristo, en la Iglesia y 
en la Verdad, son combatidos, difamados como herejes, silenciado, “todo 
por obra del espíritu de la mentira, que trabaja hace siglos en la Iglesia 
haciendo una tradición de engaño, por la cual aquellos que hoy la sirven 
creer servir a Dios como lo creyeron los primeros perseguidores de los 
cristianos”. 
 
Hay que privilegiar la oración interior más que las devociones 
externas pues aquella manifiesta la certeza de que Dios se revela en 
la conciencia. La vida interior la libera de ciertas supersticiones que 
corrompen el alma. 
El segundo espíritu maligno, la ambición del clero, es la causa 
de que este no enseñe al pueblo. Su pretensión de dirigir las almas 
las hace “débiles, tímidas, serviles”. Han suprimido “la antigua santa 
libertad católica”, pidiendo sumisiones no obligatorias, retractaciones 
contra conciencia. Desean tomar el mando allí donde unos hombres 
se asocian para una obra buena. Tienden a extender su autoridad 
fuera del campo religioso. “Italia lo sabe” y también todo el mundo 
católico. 
Llegado a este punto, Benito pide al Papa que dirija la Iglesia, 
sin consentir “que otros la gobiernen, haciendo de él “un guante para 
                                            
40  Fogazzaro Antonio. 1909: VII 239-240. 
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invisibles manos ajenas”. Propone que los consejeros del Papa sean 
conocidos y elegidos frecuentemente en concilios nacionales. Que 
llame a los fieles a participar en la elección de obispos, a fin de que 
sean personas amadas por ellos. Los obispos deben estar en medio 
del pueblo, mezclados con él. No son príncipes orientales encerrados 
en sus palacios. Pide al Papa que les deje toda la autoridad 
compatible con la de Pedro. 
El tercer espíritu maligno, la avaricia. El espíritu de pobreza “no 
es bastante enseñado”. Los ministros de Cristo son muchas veces 
complacientes con la codicia de los avaros. Algunos se inclinan, 
obsequiosamente, ante quien tiene mucho. Otros adulan la riqueza, 
aman la pompa y los honores que ella otorga. Se unen a las 
comodidades que disfrutan los ricos. 
Pide al Papa que los sacerdotes vivan pobres por obligación, 
como viven célibes por obligación. Si esto hace que sean pocos, no 
importa, porque serán luz en el mundo.  
La inmovilidad es el cuarto espíritu maligno. Muchos de los que 
están bajo su dominio harían lo mismo que quienes crucificaron a 
Jesús, “de buena fe, en nombre de Moisés”. Idólatras del pasado, 
consideran inmutable todo, incluida esa tradición estúpida que no 
permite que un cardenal salga a pie y visitar a los pobres en sus 
casas. Queriendo conservar las cosas que deben cambiar se atraen 
las burlas de los incrédulos. 
Llegado a este punto, recordando a Santa Catalina de Siena, 
dice: “Conjuro a Su Santidad para que salga del Vaticano. Salga, 
salga… Lázaro sufre y se muere cada día. Id a ver a Lázaro. Cristo 
pide socorro en todos los que sufren”.  
En este diálogo de Benito con el Papa, Fogazzaro introduce 
una perspectiva nueva a la cuestión romana.  En el otro Palacio, el 
del Quirinal, cuando Cristo pide socorro, se le dice: No, pero se va a 
socorrerlo. “En el Vaticano se le responde a Cristo: Sí, pero no se va 
socorrerlo… Estas palabras mías, si fuesen conocidas en el mundo, 
me traerían las críticas de quienes se dicen más fieles al Vaticano”. 
No le importaba, porque apelaba a Cristo.41 
El encuentro de Benito con el Papa termina en la galería de las 
Lápidas, por donde entró Benito. El Papa le confiesa: “algunas de 
estas cosas las ha dicho también el Señor en mi corazón”. Confiesa 
que su situación es más difícil. Tiene que entenderse con quienes el 
Señor ha puesto a su lado para que gobierne con ellos, “según 
caridad y prudencia”.  
                                            
41 Ibídem:  VII 273-279.  
CRISTÓBAL ROBLES MUÑOZ 524 
El Papa le dice que pagaría con gusto tributo de homenaje al 
Rey de Italia, si no temiese ofender a la mayoría de los católicos. No 
desea escandalizar, para que muchos no se pierdan. Recuerdan las 
cosas que deberían corregirse y concluye: “si estallase una 
epidemia, y fuese ex abrupto a visitar los hospitales de Roma”, 
también escandalizarían. 
El segundo motivo es la vejez del Papa, su cansancio. Todo lo 
que ha dicho Benito debería hacerlo un Papa fuerte y joven. Después 
de pedir la oración de Benito le dice que volverán a verse, le 
avisará.42 
Es la única audiencia del Papa a Benito, que narra Fogazzaro. 
Páginas adelante, en esa trama que acaba con su detención, quien 
le interroga le dice que desean ahorrarle preocupaciones al Papa.43  
Benito fue llevado delante del Ministro del Interior. Hablando 
sobre el porvenir de la Iglesia, este alude claramente a Juan Selva, 
“un hombre sano, fuerte, pero que es tenido por hereje”, que se dice 
católico, pero que es tenido por hereje; que hace una propaganda 
reformista y que, al mismo tiempo, trata de influir sobre el Pontífice”. 
El ministro del Interior espera un gran reformador, pero será un 
antipapa, en sentido luterano, es decir, contagiado del deseo de 
saber. El Papado va rezagado respecto al mundo secular, incluso “en 
la ciencia de Dios y, por tanto, en la ciencia de Cristo”. El pontificado 
ha funcionado a saltos, sin continuidad, parándose siempre después 
de un avance. 
Pedro Maironi calla. No responde a la pregunta sobre su 
concepto de reforma católica. Fogazzaro escenifica este momento, 
recurriendo a la memoria de Jesús, que guardó silencio ante Pilato.44 
Se acerca el final. Benito está enfermo, en una villa cerca de 
San Anselmo, en el Aventino.  En Roma la multitud, cuando se 
entera, se dirige hacia ella. Comentan sus palabras, sus milagros, su 
pobreza, su caridad, aun “siendo tan pobre”. En el Testaccio, el 
barrio pobre, al sur del Aventino, cerca de donde ahora está, todos lo 
quieren, “porque visita a los enfermos curando a muchos y habla de 
religión mejor que los curas, de modo que todos le llaman el santo. El 
santo de Ienne, así, porque en ha hecho muchos milagros en una 
aldea de la montaña que se llama Ienne, y de ellos han hablado 
                                            
42  Fogazzaro, Antonio. 1908: VII, 282-283.  
43 Un católico amplio, como se identifica Benito, según su interrogado, no 
es católico. Cualquier cambio en la Iglesia supone su desaparición, su “non 
erunt”. El cristianismo, dice el ministro del Interior, es contrario al catolicismo, 
que se hunde y por esas fracturas penetra la vieja idolatría, ibídem: VII 294 y 
299.  
44  Ibídem: VII 300. 
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también los periódicos”. Mientras asistía la noche anterior a un 
enfermo, se lo llevó la policía.45 
En casa del jardinero de Villa Maida, recibe Benito a sus 
discípulos y a sus amigos. Les pidió que permanecieran unidos. 
“Orad sin descanso y enseñad a orar sin descanso. Es el primer 
fundamento.  Se asienta en el amor…Llevad en vuestro corazón al 
Padre, a quien no habéis visto, pero habéis sentido tantas veces, 
como un Espíritu de amor respirando en vosotros y haciendo de la 
vida una experiencia gozosa. Si lo hacéis así, vuestra acción estará 
vivificada por el espíritu de la Verdad”. 
Limpios de corazón en la vida para honrar a Cristo ante el 
mundo. Limpios de corazón en el pensamiento para honrar a Cristo 
ante los espíritus que hacen el bien y ante los que luchan contra el 
bien. 
Sed santos. No busquéis lucro ni honores. Compartid vuestros 
bienes, poniéndolos en común para vuestras obras de verdad y 
caridad. Guiaos en esto por la voz interior del Espíritu. Sed amigos y 
bienhechores junto a todos los que sufren y que esté en vuestro 
camino. No devolváis ofensa por ofensa, porque habéis de ser no 
violentos. Sed fuertes ante el mal. Ayudaos unos a otros. 
Si vivís así, seréis testigos de la Verdad y vuestras obras dirán 
ante los otros que sois de Cristo. 
Vivid obedientes a la Iglesia en el culto con el que alabáis a 
Dios. “No toméis nombres para vuestra unión, ni habléis jamás 
colectivamente, no hagáis reglas comunes, fuera de lo que os he 
dicho. Y comunicad los unos con los otros”. Muchos trabajan en la 
Iglesia por “la purificación de la fe y la penetración de la fe purificada 
en la vida. Honradlos y aprended de ellos”. Si ponen en común lo 
que de sus bienes sobra a sus necesidades, acogedlos cuando 
vengan a vosotros, porque aquello es la señal de que os los envía 
Dios.46 
A Él lo sentimos en los demás, “por eso aquellos que aman a 
los hombres y se figuran ser fríos con Dios están más cerca del 
                                            
45  Ibídem: VIII  317-318. 
46 El programa reformador-restaurador de Pío X, en lo que se refería a la 
vida religiosa femenina no era suficiente, por la resistencia de sus instituciones. 
Por eso había que pensar más que en reformas en “Riedificare”. Erminia Montini, 
en una carta sin fecha, pero de mayo, describe así su vocación,  
“Io voglio la libertà; voglio vivere sola, sotto lo sguardo di Dio”,  apunta a la 
imposibilidad de vivir esa vocación “col voto di obedienza”. La unión entre 
soledad y compromiso social, una idea “ancora non bene formulata, potrà forse 
basarse la vita monastica avvenire?”. Bedeschi, Lorenzo. 1987-1988. 
“Convolgimento dei circoli murriani femminili”, Fonti e Documenti 16-17: 51 y 44. 
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Reino que tantos otros que se figuran amar a Dios y no aman a los 
hombres”. 
Purificad la fe para que sea alimento adecuado de los adultos. 
Estad en medio de los que no están dentro de la Iglesia. Pero “no os 
ofenda una fe impura, una fe imperfecta, donde la vida y la 
conciencia son puras”, porque quienes viven así van los primeros en 
el Reino de Dios. Quienes trabajan por purificar la fe actúan a favor 
de esa multitud que está en la Iglesia y que desean “creer aún más”.  
Su lugar en la Iglesia no es regir y enseñar, sino trabajar en la 
propia familia, con los amigos, por medio de libros… Hay que saber 
trabajar durante la noche, pues el Señor vendrá para hacer grande la 
ganancia del esfuerzo.  
Los clérigos vivan pobremente, sin complacerse en signos de 
prestigios ni en honores, sin buscar ejercer la autoridad. Trabajad por 
la paz, sin pertenecer a facciones, sin presionar a nadie. Pedid ser 
muchos, pero sin importaros ser pocos. No es necesaria mucha 
ciencia, basta con respetar la razón y tener fe en la Verdad que es 
universal, que no puede trocearse.47 
No necesitaba salir de lo cotidiano ni hacer gestos teatrales.48 
La vida diaria es la mejor vigilia. Había subido al monte a orar, 
porque sentía “Magister adest et vocat te”, “aquí está el Maestro y te 
llama”.  He hecho mal –dice Benito al P. Clemente- no 
comprendiendo que el Maestro está siempre presente y nos llama 
siempre, a mí, a usted, a todos. Basta un poco de silencio en el alma 
para sentir su voz”.49  
Cuando Benito cura y consuela, refleja en esos actos no su 
fuerza, sino la bondad, que uno de los personajes, el vaquero del 
monasterio, diferencia de la santidad.50 
Cuando se encuentra con Jeanne, Piero estaba transfigurado,51 
sin sombra de tristeza.52 En  su diálogo, breve, más un escrutinio que 
                                            
47  Fogazzaro, Antonio. 1908: X 366-371.  
48 En sus últimas horas, después de que el jardinero lo trasladara desde 
la Villa de Maida, dijo al P. Clemente que habría deseado que lo dejaran junto al 
pino, para morir allí, pero “enseguida pensé que  era una cosa preparada  y que 
no era buena”, ibídem: IX, 364 y 373. 
49 Ibídem: III, 132-139. Sobre la tendencia mística de Fogazzaro, 
Borlenghi, Carlo “Nota introduttiva” a Antonio Fogazzaro, Piccolo mondo antico: 
XIV. Milano-Napoli: Giulio Einaudi Editore. 
50 “…estos padres son personas santas; no hay que decirlo; pero uno 
bueno como él, se lo juro no lo hay ni en el Sacro Speco, ni en Santa Escolástica 
ni aun contando al P. Clemente, que es santísimo, ¡Pero no como este Benito!”, 
le dice  a Jeanne, Fogazzaro, Antonio. 1908:  IV, 148 
51 Su cuerpo parecía más sutil. “El rostro pálido, descarnado; la frente, 
más alta, respiraba una dignidad, una gravedad, una dulzura que Jeanne no le 
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una conversación, presidido por la palabra SILENTIUM, después de 
saber que Jeanne no puede creer, pero lo desea, le pide una 
promesa: “¿Promete vivir para los miserables y para los afligidos 
como si cada uno de ellos fuese una parte del alma amada por 
usted?”. No podía responder sí. Jeanne era clarividente y leal. 
Odiaba la mentira. 
 “¿Promete hacerlo -prosiguió Benito- si le prometo llamarla a 
mi lado en una hora fija del porvenir?  
No sabía en qué hora solemne, no lejana, pensaba Benito al 
hablar así. Respondió palpitante: 
-Sí, sí.53 
Fogazzaro anticipa el final de Benito. Llamará a Jeanne en la 
hora última. Ella está entonces a su lado cuando “cierra los ojos, su 
rostro se baña con una sonrisa, se inclina sobre el hombro derecho; 
no se mueve más”. 
Antonio Fogazzaro escribe este final modificando, pero no 
mucho, algo vivido por él. El matrimonio Moschini, Vittorio y Jole, 
eran amigos de Fogazzaro. Solían visitar Valsolda. Maria su hija, 
estuvo en casa de los Moschini, en Roma, cuando lo acompañó en 
febrero 1905, mientras ultimaba Il Santo.  Murió Jole el 21 de octubre 
de 1905, en su villa cerca de Padova. Ella era Jeanne Dessalle en Il 
Santo. Antes de morir, la había leído, pero no el final.  
Avisaron a Fogazzaro las hermanas, cuando Jole se agravó. 
Querían que estuviera a su lado y le ayudara en la agonía. Había 
prometido a Fogazzaro que, cuando llegara el momento de su 
muerte, pediría los sacramentos. No se dio cuenta de su situación y 
no los pidió. No pudo comulgar, pero acudió un sacerdote. Siguió 
consciente los ritos de la Unción de los enfermos y las plegarias… 
“confido tanto, tanto, che in quegli ultimi momenti, anche ricordando 
me, il suo cuore si sia veramente posato in Dio”.  
En la carta a Crispolti, Fogazzaro dice que cuando llegó, Jole 
estaba muerta. Lamentaba que el marido se plegara al criterio de los 
médicos, que le pidieron que no sufriera emociones. Por eso no 
consintió que fuera Fogazzaro. “Mi pare di sentirla viva e ch’ella sia 
                                                                                                                                  
había conocido nunca. Y los ojos eran completamente otros, tenían algo divino, 
inexpresable; tanta humildad y tanto imperio; el imperio de un amor… originario 
no de su corazón, sino de una mística fuente interna en él…” 
52 Cuando en Ienne, Noemí d’Arxel, vio a Benito, recordó las fotografías 
que Jeanne le había mostrado. Aquella interna sombra de tristeza en el rostro de 
Pedro Maironi había desaparecido. Ahora resplandecía de vida. Sus ojos “tenían 
un poder de fascinación inexpresable”. Había también tristeza, pero era “tristeza 
dulce, llena de vigor y de paz, de mística devoción”, ibídem: V, 184-185. 
53 Ibídem: IV, 154 y 156-157. 
CRISTÓBAL ROBLES MUÑOZ 528 
contenta anche del monumento che ho cercato d’innalzarle nel mio 
libro, coronandolo con la Croce di Salute”. No pudo ir a Padova, a los 
funerales, porque su tío estaba muy grave.54 
 
La condena de Fogazzaro 
Fue invitado Fogazzaro a hablar sobre Juan Selva. Lo 
agradecía, pero pensaba en la situación delicada en la que se 
hallaba. Juan Selva era un católico progresista, pero no quería 
provocar ahora reacciones de los intransigentes. Il Santo fue puesto 
en el Índice en abril de 1906. Creía muy importante mirar a tantos 
católicos que simpatizan con esta orientación nueva, pero que se 
asustan fácilmente. Era muy importante que sus oyentes le 
mostraran simpatía para que nadie creyera que había ido a París a 
levantar una bandera de rebeldía entre los católicos. Por eso prefería 
hablar sólo ante un auditorio no católico.55 Era “la voix des jeunes”. 56 
El 23 de diciembre de 1905, Fogazzaro anuncia a Ferdinand 
Brunetière: añadiré un resumen de las relaciones entre Piero Maironi 
y Jeanne. Lo hará en el diálogo que mantiene ésta con Noemí. 
Estaba preocupado por la posible condena de la novela. Si eso 
sucediera, el lado bueno sería desacreditar una institución 
anacrónica. El lado malo, no poder sostener que los católicos son 
libres para profesar las ideas de Benito.57 Ante el éxito de la novela, 
Dietrich Von Hügel se preguntaba si eso no proporcionaría a los 
modernistas un tiempo de calma.58 
El 15 de enero de 1906 comienza a publicarse Il Santo en 
Revue de Deux Mondes. Lucien Lacroix, obispo de Tarantaise, 
escribe a su autor el 28 de diciembre de 1905 y 12 de abril. Lamenta 
que en la Iglesia juzgue cosas rechazables la ciencia, la elocuencia y 
la poesía, y tolere que se instalen en ella la ignorancia y la 
mediocridad. 
La novela tuvo mucho éxito en Francia. Sus lectores se sienten 
seducidos por esa dimensión invisible, fraterna, mística, de los 
                                            
54 Fogazzaro- Gallarati Scotti y Crispolti,  ambas 23 octubre 1905, 
Fogazzaro, Antonio. 1940: 566-567. 
55 Fogazzaro-Paul Sabatier, Roma 13 diciembre  1906, en Paserin 
d’Entrèves,  Ettore. 1973. “Carteggio Fogazzaro-  Sabatier”, Fonti e Documenti  
2: 46-47. 
56 Comentario el viaje y a la estancia de Antonio Fogazzaro en París Paul 
Sabatier dice que Fogazzaro Paul Sabatier-Antonio Fogazzaro, 9 diciembre  
1906, ibídem:  45. 
57 Antonio Fogazzaro-Brunetière, 23 diciembre 1905, en Guasco, Maurilio. 
1984. “Lacroix, Semeria, Fogazzaro. Momento di un’amicizia”, ”,  Fonti e 
Documenti 13: 222-223. 
58 Loisy, Alfred. 1931: 462. 
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creyentes en Cristo. Estaban cansados de una institución que 
parecía invadida por la disciplina y el dogmatismo.59 
La primera amenaza de condena le llegó a Fogazzaro por su 
simpatía con el evolucionismo. Preparó una Conferencia  titulada 
“L’origine dell’uomo e il sentimento religioso”. Corrieron rumores de 
que podría ser incluida en el Índice. Tenía la garantía: del Cardenal  
Alfonso Capecelatro, que no hallaba errores en el texto. Contaba con 
la postura defendida por d’Hulst, que sostenía que una condena era 
un asunto de “oportunidad”. Según eso, si era condenada su 
Conferencia, no haría declaraciones diciendo que abandonaba su 
posición intelectual. Se limitaría a no autorizar su reimpresión 
diciendo que el motivo era la decisión del Santo Oficio. Fogazzaro 
estaba obligado por el contrato firmado con el editor. 
La situación le permitió comentar, citando a Maurice d’Hulst, 
que los protestantes tenían ventajas en el estudio de la Biblia y que 
muchos católicos alimentaban su religiosidad con libros ascéticos, 
pero estaban ayunos del Nuevo Testamento.60 
Desde el principio, temió que una condena del Santo Oficio 
afectaría a sus familiares. Se preparaba para eso diciéndose que es 
bueno y bello sufrir por la Verdad. Era una situación nueva para él.61 
Cuando fue condenado, vio cómo los suyos llevaban con serenidad 
la situación. A quienes le pidieron que comentara la condena, la 
respuesta fue Silentium.62 En cuanto a la autoridad eclesiástica, 
siguió la norma que había aprendido doce años antes: se sometía a 
esta medida disciplinar, porque quería permanecer dentro de la 
Iglesia, “ma più non andrei nè andrò”.63 
Cuando los censuraron por su Conferencia en París, lamentaba 
que la Congregación no hubiera considerado su testimonio. Lo había 
declarado rebelde. Le bastaba saber que no era “infalible”. Por eso 
“nè una parola di protesta nè de lamento pubblico uscirà dal mio 
labro”. Esta amargura y estos sufrimientos le permitía sentir con 
Cristo: sólo lejos de los honores y de los placeres se encuentra la 
paz, perdonando de corazón a quien nos aflige, merecemos el 
perdón de Dios. 
                                            
59 Sorrel, Christian. 2003. Libéralisme et modernisme. Mgr. Lacroix (1855-
1922).  Enquête sur un suspect: 280-281.Paris: Cerf.  
60  Fogazzaro- Bonomelli, 1 abril y 9 mayo 1893,  Fogazzaro, Antonio. 
1940. Lettere  Scelte: 277 y 279,  a cura di Tomasso Gallarati  Scotti. Milano:  
Alberto Mondadori. 
61  Fogazzaro- Piero Giacosa 5 septiembre 1905,  Fogazzaro, Antonio. 
1940: 560. 
62 Fogazzaro-Filippo Crispolti, 7 abril, ibídem: 580 
63 Fogazzaro-Perio Giacosa, 11 mayo, ibídem: 584 
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Antes, en su pobreza sentía que no tenía deudores. Mientras, 
los enemigos de la Iglesia decía que su “servilismo” hacia ella lo 
hacían indigno y no podía seguir en el Consiglio Superiore della 
Pubblica Istruzione.64 Desde hacía dos años, Hasta hacía dos años 
sabía que tenía que perdonar y pedir perdón.  
Lamentaba en esta nueva condena dos cosas, los métodos que 
empleaba la autoridad eclesiástica y su poco aprecio del esfuerzo 
que quienes estaban en este movimiento de modernización de la 
religiosidad católica.  En un ambiente hostil buscaban ganar a la fe a 
los que no pueden creer pero buscan la verdad.65 
Fue invitado Fogazzaro a hablar sobre Juan Selva. Lo 
agradecía, pero pensaba en la situación delicada en la que se 
hallaba. Juan Selva era un católico progresista, pero no quería 
provocar ahora reacciones de los intransigentes. Il Santo fue puesto 
en el Índice en abril de 1906. Creía muy importante mirar a tantos 
católicos que simpatizan con esta orientación nueva, pero que se 
asustan fácilmente. Era muy importante que sus oyentes le 
mostraran simpatía para que nadie creyera que había ido a París a 
levantar una bandera de rebeldía entre los católicos. Por eso prefería 
hablar sólo ante un auditorio no católico.66 Era “la voix des jeunes” 67
                                            
64 Fogazzaro-Bonomelli, 7 mayo 1907, ibídem: 607 
65 Fogazzaro-Francesco De Felice, 14 junio 1907, ibídem: 609-610 
66 Fogazzaro-Paul Sabatier, Roma 13 diciembre  1906, en Paserin 
d’Entrèves,  Ettore. 1973. “Carteggio Fogazzaro-  Sabatier”, Fonti e Documenti  
2: 46-47. 
67 Comentario el viaje y a la estancia de Antonio Fogazzaro en París Paul 
Sabatier dice que Fogazzaro Paul Sabatier-Antonio Fogazzaro, 9 diciembre  










 A pesar de no conocer bien el italiano, Loisy confiesa haberlo 
leído fascinado y que le habían emocionado muchas escenas. 
“Souhaitons que votre saint, suivi de plusieurs autres, existent bientôt 
ailleurs que dans le roman”. Estaba seguro de que esta obra había 
servido noblemente a la causa de la Iglesia y de la verdad.1  
Subrayó Lucien Lacroix la fuerza que tiene la delación dentro 
de la Iglesia. La Curia no debe envidiar el sistema de fichas 
establecido por Combes. El discurso de Benito ante el Papa es firme, 
clarividente, valiente. Esto explicaba que todos los clericales de Italia 
hubieran denunciando a Fogazzaro ante el Santo Oficio y ante el 
Índice. Cuando el libro es incluido en él, el obispo se pregunta el 12 
de abril de 1906: ¿cómo puede Semeria hablar en sus conferencias 
sosteniendo la existencia de libertad intelectual en la Iglesia? Lo 
había sostenido en Cremona. Si lo repitiera, el auditorio podría 
responderle, gritando ¡Il Santo! 2 
El 23 de febrero de 1906 el Papa recibió en audiencia a 
Giovanni Semeria. Le censuró Pío que, habiendo recibido tantos 
dones de Dios, los empleara en escribir libros no conformes con las 
enseñanzas de la Iglesia. Se justificó Semeria diciendo: lo hago para 
hacer más accesible la religión. El Papa le replicó: “Voi allargate le 
porte per introdurre quelli che sono fuori e intanto fate uscire quelli 
che sono dentro”. Pasaron varios meses. El 28 de mayo de 1908, 
desde Génova, escribió Semeria a Pío X: Le pedía que lo librara 
“dalla dolorosa  situazione in cui mi trovo, con le labra ormai da tre 
anni herméticamente chiuse”. Deseaba el día en que “io possa 
ancora parlare di Lui, di Gesù Cristo, ai miei fratellli, almeno ai più 
poveri e umili”.3 
Ante la sentencia, Fogazzaro dice que no la discutirá. La 
acogerá con obediencia externa, porque creía que a eso se limitaba 
                                            
1 Loisy-Antonio Fogazzaro, Garnay 17 diciembre 1905 Y 4 febrero 1904, 
en Maurilio Guasco, “Loisy e i Lombardi”, ibídem 618. El 7 de diciembre, Loisy 
escribe en su diario: “Fogazzaro m’a envoyé son Santo. Très intérsessant. Plus 
orthodoxe que moi”.  Loisy, Alfred. 1931. Mémoires pour servir à l'histoire 
religieuse de notre temps. II (1900-1908): 457. Paris: Émile Nourry. 
2  Lacroix-Antonio Fogazzaro  12 abril 1906, Guasco, Maurilio. 1984: 224. 
3 Bedeschi, Lorenzo. 1967 y 1986. “L'esilio di padre Semeria (Da uomo di 
cultura a uomo di azione)", Humanitas 22:( 1035-1056. Fonti e Documenti 15: 
470-471 y 480. La campaña contra el P. Semeria hasta su exilio, decisión 
tomada personalmente por Pío X, ibídem:  483-489. 
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su deber de católico. Estaba sufriendo sin necesidad. Todos los 
motivos que causaban su dolor habrían podido evitarse. “J’en ai 
parfois le coeur navré et glacé; votre parole -dice à Lucien Lacroix- y 
est entré comme un feu vivifiant”. 
Por lo demás Fogazzaro confiesa a su amigo Henri Bremond 
que su conducta era la que, según decían sus amigos de Italia y 
Alemania, habría sido la de Benito.4 
Paul Sabatier consideraba a Lucien Lacroix uno de los obispos 
más doctos y audaces del episcopado francés. Amigo suyo, de 
Bonomelli, Semeria, algunas de sus pastorales son obras maestras, 
como un el Patriotismo, publicada en el verano de 1906. Era jovial, 
quizás en exceso.5  
El 13 de enero de 1906, al explicar George Tyrrell  por qué una 
carta privada y confidencial, causa de su expulsión de la Compañía 
de Jesús, no había sido incluida en el Índice, comenta a Bremond 
que en Roma es difícil una controversia moderada. La reacción se 
explica porque el ambiente estaba muy cargado. Hasta parecía más 
perdonable Il Santo de Fogazzaro. El juicio, publicado por Corriere 
della Sera, era un artículo de fe, incluso antes de su publicación. La 
obra era “l’étiage du catholicisme libéral”.6  
Cuando se enteró de que, desde el 22 de octubre, su amigo 
estaba excomulgado, Bremond le escribió un breve mensaje el 11 de 
noviembre: “Les hommes réclament du pain e des poissons et on 
leur distribue des pierres et des scorpions”.7   
La condena de Il Santo debía ser, para Fogazzaro, un dolor y 
un impulso, una especie de bautismo, que lo situaba en el lugar 
donde tantos otros habían estado.  Era una medida “immeritata, 
                                            
4  Antonio Fogazzaro-Lacroix y Antonio Fogazzaro-Bremond, 16 y 26 abril 
1906, en Guasco, Maurilio  1984: 226 y 228. 
5   “Carteggio Tortonesse-Sabatier (1906-1910), 11 julio 1906, Lorenzo 
Bedeschi, a cura di. 1979.  “Fermenti novatori a Torino all’inizio del secolo”, Fonti 
e  Documenti 8: 65. “Resoconto delle principali notizie fornite a un gruppo d’amici 
torinesi da Paul Sabatier ina sua visita l’11 luglio 1906, en Bedeschi, Lorenzo. 
1991-2001. “Sabatier controinformatore vaticano”, Fonti e Documenti 28-30: 426-
427. 
6 Tyrrell, George. 1908.  Lettre à un Professeur d’Anthropologie: 14-15.   
Paris: Librairie Critique, Émile Nourry. Sobre esta crisis, carta de Tyrrell a Von 
Hügel, Storrington, junio 1906, Goichot, E.  1975. “En marge de la crise 
moderniste. Correspondence Bremond-Hügel II: “Les années critiques”, Revue 
des Sciences Religieuses 49: 231-232. La tradujo al italiano Piero Giacosa. La 
iniciativa fue de Antonio Fogazzaro. Noticia en “Presenza e attività di Don Brizio 
nel Piemonte”, Aronica, Ferdinando a cura di. 1979. Fonti e Documenti 8: 217, 
nota 3. 
7 Era lo mismo que Tyrrell había escrito a él el 30 de mayo de 1906, 
Goichot, E.  1975: 233. 
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tardiva e subdola”, un paso más en ese cuadro que reproduce la 
triste separación entre la Iglesia y la inteligencia. ¿Es posible que se 
crea que la razón, empleada en el bien, es un pecado? La decisión 
de la Congregación del Índice, sin ser esperable, entraba dentro de 
las previsiones. Le pedía Giocosa a su amigo que en modo alguno 
esa decisión modificara sus ideas. Compartía la decisión de su 
amigo. La respuesta mejor, el “silentium” .8 
 
“Mi libro es mejor que yo”  
Ese “estiaje” del liberalismo residual” servirá para descalificar a 
los católicos favorables a la democracia y a la República en Francia. 
Era la oportunidad de apuntar contra Le Sillon.  A quienes se 
identifican con él, se les conoce por la ausencia de espíritu católico. 
Leen sólo la Biblia, Blas Pascal, Lacordaire, Joseph Gratry...Nunca 
hablan de la Virgen. "Son mysticisme envisage "le Christ" comme un 
protestant dévot et modéré pourrait le faire".  
Su devoción a la eucaristía tiene mucho de individual e 
iluminista. Hay que encontrarse personalmente con el Cristo-Hostia 
que les permite una posición privilegiada respecto a los demás. Y 
añaden que todos estos rasgos recuerdan a Il Santo, las 
"catacumbas" y los "Caballeros del Espíritu Santo". Podría decirse 
que los "sillonnistes" consideran la Iglesia como los primeros 
cristianos la Sinagoga. Estos iban a rezar al templo y participaban en 
el culto de la Sinagoga, pero el cenáculo (el cenáculo de Marc 
Sangnier) es el sitio donde brota la piedad y brilla la gracia de los 
tiempos nuevos. A él volverá a descender el Espíritu y de nuevo y de 
él saldrán otra vez los apóstoles a conquistar el mundo. Marc 
Sangnier se cree y es aceptado por sus seguidores como un 
mesías.9 
 En 1910 apareció en alemán la novela de Fogazzaro en la 
revista Hochland, dirigida por Carl Muth, sospechoso de 
modernismo. La revista patrocinaba lo que Pío X y los 
antimodernistas llamaban el “modernismo literario”. Philipp Funk, un 
laico, historiador, al que se considera el místico de los modernistas 
alemanes, leyó Il Santo, siendo aún estudiante en Tübingen. Trató 
siempre de armonizar los avances de la crítica histórica con la 
                                            
8 Piero Giacosa-Fogazzaro, 6 abril y 16 junio 1906, Stefano Pivato, 
Stefano, a cura di, 1980.  “Carteggio Giacosa-Fogazzaro e “Letture Fogazzaro” 
(1885-1910), Fonti e Documenti 9: 228-229 y 231. 
9 "Le Sillon et Marc Sangnier. Notes Confidentielles", sin fecha, pero antes 
de 1910, ASV Fondo Benigni 8 1084a 420-421. Hay otro trabajo. "Marc 
Sangnier, Le Sillon et l'Illuminisme ésotérique. Notes confidentielles", junio 1910, 
ibídem: 1088b 425-530. 
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herencia religiosa, que era independiente de quién había escrito el 
cuarto evangelio o de que el hagiógrafo hubiera reelaborado los 
mitos babilónicos al escribir el relato de la creación.10 En toda la 
novela quedaba patente que la santidad de la vida, de las obras, vale 
más que la intelectualidad de la doctrina. 
¿Qué significaba el libro en la vida de Antonio Fogazzaro? 
 
 “… il mio libro mi obliga a combattere un tal sentimento cattivo (di 
irritazione)  se lo avessi. Perchè poi, e questo lo dico schitto, senza 
cercare se la mia sia una parola di orgoglio o di umiltà, il mio libro, 
essendo molto migliore di me, mi fa bene, mi ricompensa, mi punisce, mi 
umilia e mi rialza”.11 
 
Cerezo hace suya la tesis de Ortega respecto a la novela de 
Fogazzaro. Supo unir las dos corrientes que ha habido en la Iglesia. 
La intelectual, representada por el origenismo y personificada en 
Giovanni Selva, y la franciscana, que se encarna en Benito.  El 
primero representa el saber inmenso que un católico puede tener en 
su mente. El segundo, la presencia del Cristo vivo en el corazón de 
quien en Él cree. 
Cerezo entiende que esas dos corrientes representan los dos 
ejes de la renovación: el regreso al hombre interior y el 
reconocimiento de la autonomía del saber. Benito denuncia ante el 
Papa los cuatro espíritus malignos que han entrado en la Iglesia: la 
mentira, el espíritu de dominio en el clero, la avaricia y la inmovilidad, 
como una especie de culto idolátrico al pasado. 
El comentario de Ortega se queda en el umbral del esfuerzo de 
Fogazzaro: el acuerdo entre fe y ciencia, la superación del 
dogmatismo, haría de la Iglesia. “la gran máquina de educación del 
género humano.12. Loisy, cuando resuelva su crisis, dirá que primero 
había trabajado por la humanidad desde la Iglesia., ahora lo haría 
fuera de ella.  
Botti afirma que en Galdós la crítica religiosa amplía su radio 
de acción. Recuerda Doña Perfecta y Gloria (1876), La familia de 
                                            
10 Weiss, Otto. 2000. “Il modernismo in Germania: temi, personaggi e 
giudizio storico”, Il modernismo tra cristianità e secolarizzazione. Bilanci e 
prospettive: 321, 329 y 325. Atti del Convegno internazionale di studi storici, 
tenutosi ad Urbino dal 1º al 4 ottobre 1997, a cura de Alfonso Botti e Rocco 
Cerrato, Urbino: Quatroventi.  
11 Fogazzaro-Filippo Crispolti, 1 octubre 1905, Fogazzaro, Antonio. 1940: 
563-564. 
12 Cerezo Galán, Pedro. 2003. El mal del siglo. El conflicto entre 
Ilustración y Romanticismo en la crisis finisecular del siglo XIX: 547-548 y 409-
410. Madrid: Editorial Biblioteca Nueva y Universidad de Granada. 
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León Roch (1878). Esa proyección crítica culmina con el drama 
Electra (1901) y la movilización anticlerical en torno a esta obra. 
La otra vertiente de la obra de Galdós recoge la influencia 
benéfica de la religión y su necesidad para transformar la sociedad. 
Ángel Guerra (1891) enlaza el misticismo con una tradición del 
catolicismo hispano, que se presenta en Galdós como una alternativa 
crítica a un catolicismo eclesiástico, con fuertes intereses temporales 
y preocupaciones no religiosas. 
Nazarín (1895) recoge un cristianismo evangélico. El 
protagonista es un sacerdote que imita a Jesús, pobre, itinerante, 
amigo de pecadores, perseguido por el poder religioso y que añora 
una reforma de la Iglesia, de inspiración franciscana, que pudiera ser 
realizada por un Papa. 
Botti ve en Nazarín un anticipo de Il Santo, pero está ausente 
en la novela de Galdós la figura de un Giovanni Selva, su círculo de 
amigos y la existencia de un claro programa de reforma de la 
Iglesia.13 
¿Era Antonio Fogazzaro una alternativa a la burocratización de 
la acción cristiana en favor el pueblo?  El mismo mes en que se 
publicó su novela, al presentar a Murri y a otros el proyecto de una 
experiencia franciscana nueva, Francesco Funari recuerda que 
necesita revisarse la reducción de la función de las órdenes 
regulares al culto en grandes iglesias. Hay que recuperar otras 
antiguas e iniciar otras nuevas. Menciona la promoción del bien 
común, en el terreno civil y social, por sus repercusiones en la moral 
y en la vida de los hombres. 
Eso supone estar en los ambientes que afectan a la vida 
humana, como las instituciones, el Estado, el municipio, la escuela, 
el periodismo, las diversas asociaciones políticas, científicas, 
literarias, humanitarias…Marginarse de este movimiento o renunciar 
a los medios de reformar la sociedad ¿es el sino de las órdenes 
regulares? 
La propuesta incluye que quienes se comprometan con esta 
experiencia se formen con una extensa cultura. Miraba a la clase 
dirigente, la “alta società”.  Creía Funari que era la más necesitada 
de un serio trabajo apostólico, porque las circunstancias habían 
variado y era más difícil acercarse a ella. 
Había pasado el tiempo de la protección, en el que los 
institutos regulares se dedicaban a los pobres, entonces los más 
abandonados. Funari decía que esa era ahora la situación de las 
                                            
13 Botti, Alfonso. 1987. La Spagna e la crisi modernista. Cultura, Società 
civile e religiosa tra Otto e Novecento. Brescia: Morcelliana. 
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clases altas. Juzgaba que, salvo los barnabitas, los demás no 
estaban a la altura de la educación y cultura que esas clases 
necesitaban, ni lo estaban a la de las necesidades del pueblo.14 
George Tyrrell aconsejó en diciembre de 1905 a su amigo 
Henri Bremond que mantuviera la calma. Le preocupaba que 
resolviera mal sus problemas con la Compañía de Jesús. La primera 
regla era “ne jamais agir uniquement par colère”, aunque no sea una 
tentación irresistible. Era mejor esperar y sacar enseñanzas. Él 
mismo sentía tener que desaprender todo lo que le había 
proporcionado su formación jesuítica.  
Ese otoño se puso a prueba a sí mismo. Había propuesto al P. 
Luis Martín renunciar a escribir, pero no le valió y tuvo que 
abandonar la Compañía de Jesús.15  
A pocas fechas de su aparición, Il Santo había provocado una 
tormenta. Insultaban al autor la extrema izquierda masónica y la 
extrema derecha intransigente y clerical. La gente frívola lo había 
recibido con sarcasmo. Los jóvenes y las mujeres con entusiasmo. 
Se publicaron caricaturas en la prensa humorística… Quien estaba 
disfrutando era el editor. Había vendido 18000 ejemplares en veinte 
días. La obra era 
 
 “un véritable entraînement à la sainteté. Tous les vieux italiens, toute 
l’âme de Rosmini et de ceux qui l’ont préparé s’incarnent en un 
personnage vivace”.16  
 
Benito era ya un símbolo una enseña. Lo fue para Antonio 
Fogazzaro. Nada más publicarse la nivela, Fogazzaro se confiesa 
satisfecho. Esperaba el juicio justo de la gente honesta y de buena 
fe. En todo se preguntaba cómo actuaría Benito. Estaba sometido a 
fuertes tensiones, “ma se i nervi qualche volta sofrrono, la volontà 
calma e forte li domina”.17 
En esta primacía de la vida, Benito busca la reforma espiritual, 
capaz de promover reformas concretas. Los debates con los 
                                            
14 Francesco Funari-Murri, 10 de noviembre 1905, Bedeschi, Lorenzo. 
1993-1995. “Le Marche sotto il profilo riformatore”, Fonti e Documenti 22-24: 216. 
15 Tyrrell-Henri Bremond, 9 y 14 abril 1901, 1971. Letras de George Tyrrell 
à Henri Bremond: 119-121 y 216, presentes, traduites et annotées par Anne 
Louis-David.  Paris: Aubier. 
16  Antonio Fogazzaro-Bremond,  24 noviembre 1905 y respuesta de éste, 
25 diciembre, Guasco, Maurilio. 1984.“Lacroix, Semeria, Fogazzaro. Momento di 
un’amicizia”, Fonti e Document 13: 218-219. 
17 Fogazzaro-Piero Giacosa, 24 octubre 1905,  Zussini, Alessandro. 1984. 
“Intorno ad alcune omisión di Tommaso Gallarati Scotti”, Fonti e Documenti 13: 
382.  
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intransigentes y con los demócratas no eran adecuados en una 
novela. Los intransigentes son como los insectos.18 
Pocos días más tarde precisa que Benito busca no las 
reformas concretas, sino solo una, la del espíritu dominante en la 
Iglesia. No desea otra cosa. Por eso sus palabras a los discípulos 
mientras agoniza no son un programa, sino gérmenes, que también 
se concretan en ideas e instituciones.19 
Cuando se publicó, Tyrrell escribió a Fogazzaro  el 19 de 
octubre: “farà più bene assai Il Santo che ne potrebbe fare un 
Benedetto” .20  
En los días de Pascua un confesor dijo a Fogazzaro que 
estaba excluido de los sacramentos. En Vicenza, su ciudad, se 
quemaba el libro y se negaba la absolución a quien lo leyera. 
Ferdinand Laberthonière, amigo de Fogazzaro, consultó a 
Boudinhon, un canonista del Instituto Católico de Paris. Fogazzaro 
debía limitarse a lo de costumbre, enviar un acto de sumisión al 
Prefecto de la Congregación del Índice, sin que ese acto 
comprometiera la conciencia. Fogazzaro había actuado 
correctamente.21 
 
Conciliar conciencia y tradición 
¿Cuánto tiempo faltaba para que pudiera conciliarse un católico 
con su conciencia y con la tradición de su Iglesia?  
 
“Verissimo, come è vero, che godo ora il render omaggio pubblico 
all’alta mente, al nobile spirito, al senso cristiano di A. Fogazzaro, 
combattuto spesso da nemici troppo inferiori a lui. E quelli che ora 
l’oltraggiano sono gli stessi, o dallo stesso genere di quelli che 
oltraggiarano Manzoni, Tommasei, Rosmini e altre fulgide glorie dell’Italia 
e della Chiesa”.22 
 
Percibía Brizio Casciola que estaba madurando una era nueva 
en la historia de la Iglesia, que cerrará los funestos desacuerdos, 
conciliando los derechos de la libertad y de la conciencia con los de 
la tradición y la autoridad, una era en la que el sacerdote y el profeta 
                                            
18 Fogazzaro- Gallarati Scotti, 30 agosto y 1 octubre 1905,  Fogazzaro, 
Antonio. 1940: 557-558 y 561-562. 
19 Fogazzaro- Gallarati Scotti, 17 octubre, ibídem:  565. 
20  Fogazzaro- Crispolti, 19 enero 1906,  ibídem:  576  
21  Henri Bremond-Antonio Fogazzaro, 29  abril 1906, Guasco, Maurilio . 
1984: 228-230. 
22 Brizio Casciola, “Le cose al posto”, Battaglie d’Oggi, Napoli 4 marzo 
1906, en Aronica, Fernando. 1979. “Presenza  e attività di Don Brizio in 
Piemonte”, Fonti e  Documenti 8: 228.  
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reconocerán sus respectivas limitaciones y aceptarán la necesidad 
de entenderse. Todos tienen el deber de apresurar la llegada de ese 
tiempo.23 La noticia de que se preparaba un nuevo syllabus corría en 
Roma ya en abril de 1906. Se lo comentaba Igino Petrone a Brizio 
Casciola. “Nuovi dolori dunque, nuove delusioni”.24 
Tras la pastoral de Bonomelli sobre la separación Iglesia-
Estado, en aquel clima en el que el Papa se reservaba todo lo que 
afectaba la Iglesia, podía esperarse que fuera censurado el obispo 
por la Santa Sede. 
En una conversación tenida en el Senado, Francesco Nobile 
Vittelleschi y Arrigo Boito propusieron a Fogazzaro que sugiriera a 
Bonomelli una explicación, en estos términos: pudo haberme 
traicionado la palabra y lo admito, pero no mis ideas de cara a los 
sucesos de Francia y a otros similares que puedan amenazar en 
Italia, es decir a los católicos. No temáis, de lo que parece un mal, 
puede venir un bien. He querido decir que el ideal de las relaciones 
Iglesia-Estado es un ideal de armonía, no apoyado en leyes, sino en 
la benevolencia y el respeto mutuos”.25 
Meses más tarde hablando de la Lega Democratica Nazionale, 
Antonio Fogazzaro escribió: no basta que fuera una organización 
laica, debía ser aconfesional. Estaba bien que la hubieran iniciado 
los católicos, pero sería deseable que acogiera a quienes estaban de 
acuerdo con los principios políticos y sociales que suponen un sentir 
cristiano, no necesariamente vinculado a la fe positiva de una 
iglesia.26 
Geremia Bonomelli había decidido viajar a Roma para 
manifestar su adhesión al Papa, pero el cardenal Merry del Val le 
aconsejó aplazarlo. El obispo de Cremona juzgaba mejor dirigirse a 
Roma y esperar, en la Minerva, las órdenes del Papa. Había escrito 
la pastoral con rectitud. Una serie de fatales coincidencias habían 
modificado su significado, dándole uno que ni tenía, ni podía tener.27 
Gallarati Scotti declaraba en una carta abierta, el 21 de mayo 
de 1906, que la Lega Democratica Nazionale estaba preparando a 
los católicos para el mañana. Los católicos necesitarán a los 
                                            
23 Brizio Casciola-Attilio Begey, 28 febrero 1906, Aronica, Ferdinando, a 
cura di. 1980. “La funzione del pensiero slavo secondo Don Brizio”, Fonti e 
Documenti 9: 446. 
24  Petrone-Brizio Casciola,  Roma 21 abril 1906, en Urso, Simona . 1999-
2001.“La solitudine di Igno Petrone”,  Fonti e Documenti: 28-30: 322. 
25  Fogazzaro- Bonomelli, 3 marzo 1906, Fogazzaro, Antonio.1940: 578. 
26  Fogazzaro- Gallarati Scotti ,29 agosto 1906, ibídem: 590. 
27 Geremia Bonomelli-Pio X, Cremona 4 marzo 1906, ASV Spoglio Pio X 
busta 2 fasc. 7. 
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democratacristianos, cuando actúen las fuerzas anticristianas, de 
una anti-religiosidad no retórica ni halagüeña, sino consciente y 
sistemática, y hasta quizás serena, porque sólo el peligro hace 
desparecer las prevenciones injustas. 
Los llamarían como intermediarios entre la conciencia religiosa 
y las aspiraciones incomprendidas de todos los que ya no captan el 
lenguaje de los teólogos”.28  El 28 de julio de 1906 la encíclica Pieni 
l'animo prohibía a los sacerdotes pertenecer la Lega Democratica 
Nazionale de Romolo Murri.29 
La Encíclica le sonaba a Francesco Mari como un desmentido 
de la promesa de Cristo: “fiet unum ovile et unus pastor”.  Negaba la 
gozosa esperanza de Jesús: el Reino de los Cielos será un gran 
árbol en donde se refugiarán toda clase de pájaros. Demostraba que 
Pío X no necesitaba el poder temporal, le era suficiente con la cúpula 
de San Pedro, para recoger bajo ella sus cientos de seguidores. 
Rodeado de amigos, creía que había que continuar peregrinando y 
esperar a que pasara la tormenta.30 
Había un ambiente nuevo en los seminarios. Según Salvatore 
Minocchi, sus alumnos querían vivir a la altura de su tiempo. No les 
bastaba la apología de la Edad Media. Necesitaban argumentos de 
credibilidad, adecuados a los nuevos descubrimientos de las 
ciencias. Sus superiores, ignorantes, creían salvar la situación 
manteniendo a los seminaristas en la ignorancia. 
Había más. La condena de la Lega Democratica Nazionale y 
de Murri había descubierto la existencia de un estilo farisaico. 
Aconsejaba Minocchi a su amigo Murri, que redactara un texto de 
retractación de estilo sereno, humilde, excusándose y explicando su 
conducta. Uno de los puntos deberá ser negar que hubiera 
contribuido al espíritu de desobediencia dentro de los seminarios. 
En esos momentos se juzgaba un peligro la demanda de 
autonomía dentro del movimiento católico. El arzobispo de Florencia, 
Alfonso Maria Mistrangelo, tuvo que adoptar medidas y disolvió la 
Unión Profesional de Hombres. El consejo directivo de esta 
asociación respondió: 
                                            
28 T. Gallarati Scotti, “Lettera al direttore”, La Cultura Sociale”, 21 mayo 
1906 21 mayo 1906, en Bedeschi, Lorenzo. 1999-2001. “Murri e il riformismo 
religiono nel mezzogiorno”, Fonti e Documenti 28-30: 10-11.  
29 Un comentario de la decisión y las diferencias con los demócratas de la 
Ligue Nationale de Bélgica, informe 403/97 del barón Erp, embajador de Bélgica 
ante la Santa Sede, 13 agosto 1906, en Aubert, Roger. 1958. "Documents 
relatifs au mouvement catholique italien sous le Pontificat de S. Pie X", Rivista di 
Storia della Chiesa in Italia 12: 343. 
30 Francesco Mari-Murri, 31 julio 1906, en Bedeschi, Lorenzo. 1989-1990. 
“Il gruppo nocerino e le sue caratteristiche”,  Fonti e Documenti 18-19: 109. 
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“riaffermando l’incrollabile loro fede cattolica e la loro piena devozione 
all’Autorità ecclesiastica per quanto alla vita religiosa si riferisce; 
riaffermano altresì la loro qualità di liberi cittadini, capaci di liberamente 
organizzarsi per il raggiugimento de’ loro fini sociali, economici e politici e 
quindi di ordinarsi in società e nominarsi il cpnsiglio direttivo che credono 
più utile ai loro interesssi”. 
 
Murri se apartaba del concepto de la modernidad. Sus amigos 
se mantienen, frente al ala inmanentista y humanista, fieles a la 
ortodoxia y críticos ante la autoridad, de quien demandan una 
autonomía, que se les negaba.31 No dejaron de pedirla y de razonar 
su legitimidad. Lo recordaban el 6 de agosto. 
 
“Noi siamo con la Chiesa e per la Chiesa quello che sismo sempre 
stati: giovanmi laici ossenquenti e fedeli. Ma mentre la nostra coscienza 
resta interiormente cristiana, la nostra azzione nella Lega D.N. è 
strettamente civile e sociale”.32 
 
La complejidad de la situación, estos meses previos a la 
Pascendi Dominici Gregis, la supo reflejar Paul Sabatier el 6 de 
agosto de 1906. Los jesuitas querían desacreditar el movimiento 
renovador dentro de la Iglesia diciendo que él era su instigador, “la 
sirena”, en palabras de Pío X.  Su labor era más modesta: se 
dedicaba a hacer fichas y a servir de buzón. Esa insinuación 
explicaría que algunos de los redactores de Il Rinnovamento no 
quisieran aparecer muy ligados a él y que Sabatier no se ofendiera 
cuando en el verano de 1907 no fue invitado a Molveno.33 Tras este, 
apartándose del consejo de Fogazzaro, Alfieri alineó la revista en 
una orientación inmanentista. Ernesto Buonaiuti se adhiere después 
                                            
31 Minocchi-Murri, 1 agosto 1906, en Bedeschi, Lorenzo.  1981. “Il 
modernismo toscano: variazioni e sintomi”, Fonti e Documenti 10: 43-46. 
Bedeschi  cree que el murrismo ha servido para revelar una crisis de conciencia 
que ya existían 
32 L’ultima enciclica di S.S. Pio X e la Lega D.N.”, L’Azione Democratica 4 
(1906), citado  “Carteggio Tortonesse-Sabatier (1906-1910), 11 julio 1906,  
“Fermenti novatori a Torino all’inizio del secolo”, Bedeschi, Lorenzo, a cura di. 
1979. Fonti e  Documenti 8 76 nota 3. 
33 Alfieri dijo Sabatier que había estado en el Trentino para buscar un 
lugar donde celebrar el encuentro "degli amici nostri” Milano 29 agosto 1907. 
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del encuentro de Molveno.34 Esa es la orientación de George Tyrrell. 
Murri se aparta de ella y la critica.35 
Junto a Pietro Gazzola, estaba el otro barnabita, Giovanni 
Semeria, a quien Salvatore Minocchi llamó el “dirrettore spirituale” de 
los redactores de Il Rinnovamento. Estos se relacionaron más tarde 
con Friedrich Von Hügel. A través de ellos, aparece en la revista el 
influjo de Loisy, que no llegó a colaborar.36 
 
El movimiento católico en 1907 
Al iniciarse 1906 se planteó abiertamente en Alemania el 
problema de los sindicatos confesionales. En la visita que el obispo 
de Trier hizo a Roma pudo plantearse el problema de la adhesión de 
los católicos a los sindicatos confesionales. Esta noticia fue 
desmentida por el vicario del obispo Michael F. Korum. Pío X no 
desaprobó la decisión de establecer en Trier sindicatos 
confesionales. Guardó silencio para no perturbar la paz entre las dos 
tendencias existentes en Prusia. 
Se hizo correr la idea de que el Papa habría pedido al obispo 
de Trier que no favoreciera los sindicatos católicos. Había que 
desmentirla. El periódico de la otra tendencia, el Kölnischer 
Volkszeitung37 presentaba a Michael F. Korum como el único que 
estaba por los sindicatos confesionales, ignorando que también 
había otros, entre otros, el Cardenal Kopp, arzobispo de Breslau. 
La razón del silencio del Papa en este asunto era la diversidad 
de situaciones en Alemania.38 
Esta actitud fue muy bien acogida por los dirigentes del partido 
del Zentrum, que patrocinaban los sindicatos confesionales. 
                                            
34 Sobre la relación de Buonaiuti con este grupo, tras la visita de Aiace 
Alfieri en diciembre de 1906 y el momento en que se produjo. Buonaiuti, Ernesto. 
1945.  Pellegrino di Roma: 75. Roma: Darsena, Memorie e Confessioni. 
35 Alfieri era “un des plus jeunes parmi les modernistes de marque. Il 
connaît bien la situation du modernisme, ave sa furia juvénile et sa fraîcheur de 
vues”. Sabatier-Oltremare, 24 julio 1909, “Carteggio Alfieri-Sabatier (Carte 
Sabatier alla Maisonnette)”, Bedeschi, Lorenzo. a cura di. 1973. Fonti e 
Documenti 2: 105 y 108. La carta de Sabatier, ibídem: 105, la de Alfieri a 
Sabatier, citada en la nota anterior, ibídem: 160, la información sobre el 
encuentro, ibídem: 114-123. 
36 Ibídem:  95. 
37 Korum denuncia el daño que causaba a la Iglesia Kölnischer 
Volkszeitung, propagando tendencias e ideas liberales. "Son idéal c'est 
l'intervention du laïcisme dans l'Église". 
38 Korum-Merry del Val, Trier 19 de enero de 1906. Respuesta 15662 
Merry-Korum, 23 de enero, ASV Segr.Stato 12 (1906) 4 114-121. Un resumen, 
casi textual de la contestación al obispo de Trier, fue publicada como suelto en 
L'Osservatore Romano, 24 gennaio, 1. 
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Confiaban que, después de la nota publicada en L'Osservatore 
Romano, cesaran los ataques de la otra tendencia. Los sindicatos 
cristianos eran un instrumento para defender mejoras económicas y 
sociales, teniendo a su lado a los protestantes y a quienes estaban a 
favor de la legalidad. 
El conflicto se remontaba a 1900. Desde entonces, la "Escuela 
de Berlín", Berliner Richtung, había dividido e impedido la acción 
eficaz del Zentrum en favor de los obreros católicos. Habían contado 
con el apoyo del arzobispo de Colonia. Sólo el reconocimiento de la 
libertad de asociación para los católicos y un trato igual para quienes 
deciden organizarse en sindicatos confesionales permitirá al Zentrum 
reconstruir a unidad de acción y trabajar por la clase obrera, evitando 
que esta se pase al socialismo.39 
Semanas más tarde, cuando en el Katholikentag, el Cardenal 
Vincenzo Vannutelli ensalzó en su discurso la obediencia de los 
católicos a la Santa Sede, el Kölnischer Volkszeitung entendió que 
negaba a los católicos l libertad de acción.40 
En Bélgica,  Ordenado sacerdote en 1874, Desiré-Félicien-
François-Joseph Mercier, en 1882, era catedrático de Lovaina. En 
1889 fundó un Instituto de Estudios Filosóficos. Desde 1904, 
después de hablar con Jules Ferry y con Giuseppe Toniolo y el 
nuncio en Bruselas, preparó un proyecto de una asociación científica 
que defendiera a la Iglesia en el terreno científico. El proyecto estaba 
listo el 25 de enero de  1905. El Secretario de Estado lo presentó en 
marzo al nuncio Antonio Vico. A la muerte del cardenal Goznes, en 
enero de 1906, con la intervención de la Santa Sede, Mercier fue el 
candidato a sucederle en la sede de Malinas. El cabildo lo invitó a 
pronunciar la oración fúnebre del Cardenal PierreLambert Goossens, 
manifestando así que también era su candidato. Tenía además el 
                                            
39 Carta de un grupo de dirigentes del Zentrum al Cardenal Merry del Val, 
15 de febrero de 1906, ibídem: 126-131, traducción a francés y al italiano. 
40 La Santa Sede desmintió que esa fuera su intención. No podía ser de 
otro modo, porque, según los dirigentes del Zentrum, "nous sommes obligé à 
maintenir notre liberté entière dans toutes les affaires de politique et à prouver 
que notre dévouement et notre attachement au St. Siège ne sauraient en aucune 
manière et dans aucun cas, porter préjudice à notre patriotisme et à nos dévoirs 
citoyens". Cuanta mayor autonomía mostraran en asuntos internos, mayor sería 
su fuerza a la hora de defender la autoridad del Papa en materias religiosas y 
eclesiásticas. 
Como miembros del parlamento, frente a quienes extendían la obediencia 
incluso a las cuestiones ajenas a la religión, "nous aVons toujours revendiqué. 
dans ces sortes d'affaire, une liberté complète". Carta al cardenal Merry del Val, 
Berlín, 20 de octubre de 1906 ASV Segr.Stato 12 (1906) 10 177-185, texto 
alemán y traducción francesa. 
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apoyo de algunos ministros y de influyentes políticos católicos como 
el Conde Charles Woeste.  El 7 de febrero fue presentado fue 
ordenado obispo el 25 de marzo.  
El Partido Católico, que hasta 1912 y durante 30 años estuvo 
en el poder, estaba apoyado e integrado por las capas propietarias 
conservadoras, pero, sin solución de continuidad, se insertó en su 
dirección el catolicismo social y organizado de la democracia 
cristiana. Hasta 1907, los primeros, nobles y grandes propietarios e 
industriales, eran partidarios de reformas moderadas y lentas, 
procurando que sus intereses no se vieran muy afectados. En 1909, 
ese cambio en el partido católico suponía una novedad en el sistema 
constitucional belga. No necesitaban la benevolencia del Rey, porque 
“nous avons une organisation populaire; là est la cause principale de 
notre force, le support de nos espérances”.41  
Entre mayo y junio de 1906 llegan a Roma algunas 
comunicaciones sobre la situación en Francia. Se remite copia al 
Papa. 42 Había que recuperar el sentido religioso de la Iglesia. Esa 
era la primera conclusión que debería sacarse de las dificultades que 
padecían el clero y los católicos franceses. La situación era tan grave 
que sólo el Papa podría sacar adelante a la Iglesia en Francia.43 El 
clero estaba a favor de la resistencia.44 
Las elecciones, a pesar de la derrota prevista, podrían ser una 
lección para los católicos.45 Al menos eso pensaban los 
monárquicos. Roma debía conocer la existencia de una "école 
royaliste", que iba ganando terreno. El Institut d'Action Française 
marchaba muy bien. Y la cátedra del "Syllabus" tuvo una 
inauguración "triunfal". Charles Maurras era un ejemplo de la 
fascinación que ejercía en los espíritus la verdad política, social y 
religiosa. Había llegado a las posiciones católicas después de 
analizar los males de Francia. Estaba a favor de la monarquía 
tradicional, de la acción de la Iglesia y reconocía la sublimidad de su 
doctrina social. 
  
                                            
41 Ciampani, Andrea. 2003.  “Il Pontificato di Pio X e il Belgio Cattolico”: 
Pio X e il suo tempo:  557-595, cita  571 y 593-595, a cura di Gianni La Bella, 
Bologna: Il Mulino. 
    42 Copias en ASV Segr.Stato Spoglio Pio X 3 XI. 
    43 Carta del P. Martin, antiguo redactor de Études, 5 mai 1906. 
    44 Abbé Georges, diocèse d'Angers, 15 mai1906. 
    45 Para eso habría que abandonar línea seguida por la "Action Libérale 
Populaire y presentarse como un "partido católico". 
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"De même que les abbés républicains glissent par une pente 
naturelle à toutes les erreurs doctrinales qui sont à l'ordre du jour, 46 voilà, 
au contraire, un homme qui n'est pas encore chrétien et qui fait 
publiquement enseigner le Syllabus".47 
 
Cuando se hostigaba a la Iglesia y a los católicos y sus 
enemigos, alcanzado el poder, lo empleaban para imponer sus ideas, 
atacando a la religión y su fieles, en 1901 se creó el Comité de 
Defensa Social y Religiosa del Loire. Era una iniciativa social. 
Quienes se oponen a las sectas y a la política que ellas controlan 
solo pueden contar con ellos mismos. Las actividades se sostenían 
con cotizaciones. 
Su acción es legal. Pretende que cada uno use los derechos 
que tiene como ciudadano para defender sus convicciones y el orden 
social. No desea derivar en un comité electoral.48 Su tarea concreta 
es proteger  los individuos, perseguidos por motivos religiosos, y a 
las instituciones, la propagación de los centros existentes y la 
fundación de obras nuevas. Habían recibido en cinco años más de 
5000 cartas 
Existía un secretariado permanente, en Saint Étienne, que 
funcionaba como una especie de agencia, segura y desinteresada, a 
la que pudieran recurrir los católicos y ser un medio de coordinación 
y entendimiento entre ellos. 
En cuanto a las escuelas, aprobadas las leyes contra las 
congregaciones, se fomentó la creación de escuelas privadas. En 
junio de 1902 había 421 de estas y 400 congregacionistas.  En junio 
de 1905, las privadas eran 359 y las congregacionistas solo 47. 
Otro fenómeno interesante es que, si, hasta 1902, había 156 
escuelas públicas dirigidas por las congregaciones, En junio de 1906 
únicamente cinco habían escapado a la laicización. 
Se pudo conseguir la reapertura de 300 escuelas, pese a las 
dificultades puestas por las autoridades. Hubo que vencerla a fuerza 
de no ahorrar dinero y recurrir las decisiones del prefecto y de los 
                                            
46 "Ce qui fait un mal énorme, surtour parmi le jeune clergé, c'est le 
Loysisme (sic) et le libéralisme démocratique. Je ne sais en qu'on attend pour 
condanner les hardieusses loyssistes et les inepties du Sillon". P. Martin, 14 juin 
1906. Esta gente dañaba más a la fe que las medidas tomadas por Emile 
Combes. "Memorandum", sin fecha. 
47 Comtesse de Courville, 11 mai et 20 juin 1906. En esos momentos el 
clero joven estaba sufriendo los malos efectos del "loisysme et le 
Démocratisme". No se entendía por qué no habían sido condenados ya. Abbé 
Magne, diocèse de Mende, 10 juin. 
48 No se quiso situar el comité en este terreno electoral, porque sus 
fundadores estaba seguros de que serían derrotados 
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inspectores de enseñanza. Se había formado un sindicato, con 180 
afiliados, adscrito a la Unión de Asociaciones Escolares, con sede en 
Lyon. Había también una mutualidad, "La Famille". 
Se preparaba una asociación de católicos con proyección 
pública, pero sin fines electorales, porque no quería transformar a los 
católicos en un partido político, sino sacarlos de su aislamiento. Para 
salir del pesimismo, crearían obras que respondieran a las 
necesidades nuevas. A las ya existentes, como escuelas libres, 
patronatos, círculos católicos, conferencias de San Vicente de Paúl, 
habría que añadir círculos de estudios, círculos populares, 
sindicatos, mutualidades, escuelas de oficios... conferencias, 
propagación de la buena prensa.49 
 
Como ciudadanos y por la democracia 
Marc Sangnier representaba otra alternativa, pero no era bien 
visto. El 5 de agosto de 1906 tuvo lugar en Brest un Congreso de Le 
Sillon. Fue prohibido por el obispo de Quimper, Fr.-V. Dubillard. El 7 
de agosto, desde la misma ciudad de Brest, Marc Sangnier escribió 
al redactor jefe de Le Matin una carta explicando su posición. 
Le Sillon no es una obra confesional, sino un movimiento laico, 
que tiende a realizar y desarrollar en Francia las aspiraciones 
democráticas y republicanas de los jóvenes. Los "sillonnistes" eran 
católicos, "mais nous ne nous mêlons de théologie, et c'est dans 
notre indépendance de citoyens que nous avons conçu et que nous 
entendons réaliser notre œuvre démocratique". 
No dudaban de la libertad política de los otros católicos, pero 
lamentaban que durante treinta años su única forma de actuar fuera 
lanzarse en manos de "tous ces sauveurs d'occasion", sin aportar su 
propio esfuerzo. Era una política "misérable à courte vue et sans 
grandeur". Ayer, el boulangerisme, luego la coalición nacionalista y el 
antidreyfusismo. En 1906, "le boulangerisme social", es decir los 
sindicatos amarillos.50 
Pour être apôtre recogía las charlas de Eugène Beaupin a los 
sillonnistes. El libro tuvo un gran éxito, porque alcanzó al menos 11 
ediciones. En los ambientes hostiles se consideraba un manual 
perfecto para democratizar a los jóvenes quitando de ellos "l'idéal 
chrétien". 
                                            
49 Mensaje enviado al cardenal Merry del Val, Saint-Étienne, 6 juillet 1906, 
ASV Segr.Stato 12 (1906) 2 137-144. 
50 Este escrito fue considerado "une déclaration d'indépendence à l'egard 
de l'autorité épiscopale". Barbier, Emmanuel. 1907. La décadence du "Sillon". 
Histoire documentaire (2): 77-80 Paris: E. Drioton. Sobre la actitud "dreyfusard" 
de Marc Sangnier juzgada una injuria al espíritu cristiano, ibídem: 127-129. 
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Un apóstol cristiano debe considerar una gracia insigne el 
poder amar al mundo en el que vive. Este va hacia la democracia. El 
objetivo del testimonio cristiano es impulsar hasta sus últimas 
consecuencias la religión hasta convertirse en artífice de la "Ciudad 
Futura". La Iglesia es un medio para realizar esa civilización del amor 
y de la justicia. Su concepto de apostolado es tan amplio, que 
únicamente, de forma indirecta, contribuye a desarrollar la fe. 
En todas sus páginas se subraya cómo la política ha ido 
desplazando la fe como centro de la formación y de la acción 
"sillonniste". Permite entender el estilo iluminista y fanático de Le 
Sillon. Los autores más citados: Joseph Gratry, Lacordaire, Didon, 
Georges Fonsegrive, Blaise Pascal y Jonh Newman, los mismos 
maestros que invocan los modernistas.51 
 
Las dificultades de los otros católicos 
Aconsejó Paul Sabatier a George Tyrrell que se estableciera en 
Asís.52 Era uno de los mejores lugares para ejercer influencia, pues 
pasaban por la ciudad muchos extranjeros, “une élite”. Algunos se 
quedaban semanas y hasta meses.53 Pensador, profundo, original, 
que hace vibrar a los lectores de sus escritos, era un buscador 
infatigable. Del anglicanismo, al catolicismo y a la Compañía de 
Jesús. Una vez expulsado de ésta, comentó a Paul Sabatier que 
estaba dispuesto a recorrer el camino en dirección inversa. El 
Cardenal Vincenzo Vannutelli dijo a Sabatier: temo que Tyrrell sea un 
Newman al revés.54 
Fogazzaro hablaba de la defensa de los otros católicos frente a 
la reacción jesuítica. La Rassegna Nazionale estaba dispuesta a 
colaborar publicando o reproduciendo artículos favorables a ellos.55   
Umberto Fracassini comenta el 6 de mayo a Umberto Benigni 
que, probablemente, han sacado de algunos cuadernos de un 
                                            
51 Vid. estas críticas, "Pour ètre apôtre", sin fecha, ASV Fondo Benigni 5 
726 286. 
52 Gustaba  a Sabatier una ciudad pequeña. Hablando de París y de las 
relaciones que en ella pueden tenerse, Paul Sabatier confesaba: “je suis un 
ermite, qui a horreur de la capitale”. Paul Sabatier- E. Battaglia, 26 abril 1909, en 
Pivato, Stefano.1981.“Un pubblicista piagnone e il riformismo modernista”, Fonti 
e Documenti 10: 457. 
53 Sabatier-Tyrrell, 10 mayo 1906, en Bedeschi, Lorenzo. 1987-1988. 
“Convolgimento dei circoli murriani femminili”, Fonti e Documenti 16-17: 24-25. 
54 “Resoconto delle principali notizie fornite a un gruppo d’amici torinesi da 
Paul Sabatier ina sua visita l’11 luglio 1906, en Bedeschi, Lorenzo. 1999-2001. 
“Sabatier controinformatore vaticano”, Fonti e Documenti 28-30: 427. 
55  Fogazzaro-Paul Sabatier, 30 de mayo 1906, en Paserin d’Entrèves, 
Ettore. 1973. “Carteggio Fogazzaro-  Sabatier”, Fonti e Documenti 2: 25-26. 
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alumno una serie de proposiciones. Desconocía ese hecho. En lugar 
de presentar esa lista al Visitador lo habrían enviado directamente a 
Roma. Entre las cosas que se le imputaban estaba haber negado 
que en portal de Belén hubiera un asno y una vaca.56 
El 22 de mayo de 1906, Umberto Fracassini defendía ante el 
visitador apostólico, Pietro Paolo dell’Immacolata, su actividad en el 
seminario como rector y profesor. Concluía con una reflexión sobre la 
calumnia. Deshonra a quien la hace, sobre todo si se trata de 
sacerdotes, y a quien golpea le crea graves obstáculos para hacer el 
bien. Esa era la razón que explicaba su escrito. Deseaba y confiaba 
que se aclararan las cosas y se hiciera justicia. Los jóvenes 
sacerdotes se distinguían, desde hacía tiempo, por su piedad, su 
saber y su celo. Ese grupo irá creciendo. Entonces, unidos, podrán 
actuar con más fuerza y eficacia. Las obras pondrán a cada uno en 
su sitio.57 
La encuesta a la que fue sometido Umberto Fracassini en 1906 
revela la existencia de un clima cultural anclado en el pasado, en su 
defensa, atento a encontrar en cualquier novedad un peligro. Se 
rechaza en bloque todo lo que no se ajusta a la tradición y se recurre 
a los procedimientos poco honestos a quienes están por lo nuevo. Es 
un conflicto entre celos, ambiciones no satisfechas, rivalidades entre 
los eclesiásticos que van contra quienes destacan. Todos están de 
acuerdo en recurrir a la Santa Sede. Por eso es necesario conocer 
las ideas y las tendencias que había en la Curia Romana. 
El arzobispo de Perugia, Dario Mattei Gentile, pidió que no 
fueran destituidos los profesores y superiores de su seminario, 
porque sería dar la razón a las falsas y maliciosas acusaciones 
contra ellos. Sus enemigos se valían de poderosísimas protecciones 
en Roma. La defensa de la ortodoxia, según el arzobispo, era una 
excusa para satisfacer ambiciones personales. La situación se 
prolongó hasta el en octubre de 1907, en que fue nombrado un 
                                            
56 Fracassini-Benigni, 26 mayo 1906, ASV Fondo Benigni 34 4619 433. 
57 Vid. el texto en Ciocca, Ermanno. 1991-1992. “Sei Documenti segreti 
sulla poemica modernista”, Fonti e Documenti 20-21: 132-148, texto citado 148. 
La defensa del arzobispo Dario Mattei Gentile, en el contra-informe, primavera 
1907, y en la promemoria dirigida al Papa, Roma 12 junio 1907, ibídem: 180-220 
y 260-273. El arzobispo defendió también a Pietro Pizzoni, vice-rector, ibídem: 
221-223.  La autodefensa de Pizzoni, 2 agosto 1906, ibídem: 246-254. Un 
comentario, Luciano Zampa-Paul Sabatier 18 septiembre 1906 en Tassani, 
Giovanni. 11991-1992.“Don Luciano Zampa fra Umbria e America”, Fonti e 
Documenti 20-21: 427-429. 
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nuevo rector, Pietro Tiranti, una persona en la que confiaba el 
arzobispo, que había sido vicerrector con Fracassini.58  
El arzobispo redactó un contrainforme matizando el del 
visitador apostólico. Defiende la gestión de Umberto Fracassini en el 
seminario. Hacía 17 años que ejercía como rector. Quienes decían 
que la autoridad del seminario era Pietro Pizzoni, que era vice-rector, 
querían hallar motivos contra él. Era Pizzoni una persona franca. 
Umberto Fracassini, reservado, actuaba con moderación, 
discretamente. Escuchaba a todos, pero sin eludir su responsabilidad 
y siempre toma la iniciativa. Sigue de cerca todos los asuntos, 
incluso los más pequeños. Estudia mucho, eso disminuye su 
atención cercana a los alumnos. Creía el arzobispo que un rector 
docto y amante de la ciencia es un buen ejemplo para los 
seminaristas. Gana su estima y, sobre todo, le aporta recursos de los 
que puede servirse y que no poseen quienes no conocen las ciencias 
sagradas.59 
Destituido de todos sus cargos, Fracassini inicia otra etapa: la 
enseñanza universitaria, primero en Roma y desde 1915 en 
Florencia. Deja los estudios bíblicos, pero no renuncia a otras 
iniciativas relacionadas con la renovación de la Iglesia. Por eso 
puede decirse que emerge, de forma clara; por su fortaleza moral, 
por su fidelidad a la Iglesia y por la coherencia con que tomó sus 
decisiones.60 
 
La cultura bajo sospecha 
Algunos visitadores relacionaron nivel cultural del clero y 
modernismo. En Turín, la ausencia de actividad científica explicaba 
que, en el clero, no hubiera modernistas. Esta convicción era anterior 
a la Pascendi Dominici Gregis. El clero estudiaba poco. Eso 
significaba que los visitadores, en la medida en que establecían un 
lazo entre la actividad cultural y el modernismo actúan, sin quererlo 
como testigos significativos del modo como la Curia Romana y el 
episcopado encaraban las reformas.  
Algunos obispos, siguiendo la orientación de Pío X, optaron por 
la formación del sacerdote dedicado a la cura de almas, siendo la 
instrucción solo un medio para eso. Otros pensaron que había que 
                                            
58 Iozzelli, Fortunato. 1994. “Modernismo e antimodernismo a Perugia: il 
caso Fracassini”, Rivista di Storia e Letteratura Religiosa 30: 312-313, 315-316 y 
336.  
59 “La controrelazione del archivescovo” a la del visitador, Pietro Paolo 
dell’Immacolata, primavera 1907, en Ciocca, Ermanno. 1991-1992: 149-245, 
texto citado 218. 
60 Iozzelli, Fortunato. 1994: 345. 
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potenciar las asignaturas tradicionales, para reforzar la 
impermeabilidad de sus sacerdotes a las novedades, dándoles un 
carácter “controversista”. Todo revela un clima de incertidumbre y la 
desorientación.  
Angelo Roncalli, en los años en que estuvo en Roma, apunta 
que debía dominar su “voglia matta di studiare”. El estudio era un 
medio para salvar a las almas, pero podría alimentar el amor propio. 
Su guía ha de ser siempre la doctrina tradicional de la Iglesia. 
Cuando regrese a su amor a la Escritura, a la lectura del Nuevo 
Testamento, lo hará más en claves apologéticas y espirituales, que 
histórico-críticas.61 
Hablando de Francesco Mari, Lorenzo Bedeschi califica de 
“sordità culturale”, manifiesta en la jerarquía eclesiástica romana, las 
humillaciones sufridas, la condena de sus estudios de crítica 
bíblica… pero la fe de Mari no quedó indemne. En junio de 1906 
juzgaba inútiles los esfuerzos, porque la Iglesia oficial era 
irreformable y su autoritarismo los anulaba. No podrían quebrarse ni 
alargarse los límites de la teología medieval, que controlaba la 
interpretación de los dogmas. La escolástica presentaba la 
revelación separada de los hombres. Sin embargo, el avance de la 
ciencia terminaría destruyendo la formulación fixista de la fe. 
Sobre la creación del seminario regional en Asís, comentaba 
Francesco Mari irónicamente, que convertiría a la ciudad “una piccola 
Oxford”. Las decisiones de la Comisión Bíblica eran ratificadas 
siempre por el Papa. Había muchos indicios sobre la dirección de la 
Iglesia. Todos los esfuerzos para renovarla eran quimeras.  Si 
preparaban un camino para el catolicismo, este no sería el de Pío IX, 
el de León XIII o del Pío X. Las fórmulas dogmáticas eran círculos de 
hierro. Todo trabajo para romperlos o extenderlos, se hacían “extra 
ecclesiam catholicam”. Sus confines estaban claramente fijados. 
Fuera de ellos, no hay catolicismo romano. La mentira, la hipocresía, 
los expedientes, tienen las piernas cortas.  Mari citaba los esfuerzos 
de Edouard Le Roy. 
Las formulaciones dogmáticas han objetivado excesivamente la 
fe y la han comprometido.  Se han chupado su energía religiosa. Es 
cierto que la fe es algo absoluto, inmutable, pero 
 
                                            
61 Vian, Giovanni. 2000. “Il modernismo nelle visite apostoliche alla diocesi 
e ai seminari d’Italia”, y Stefano Trinchese, “Roncalli en i sospetti di modernimo”, 
Il modernismo tra cristianità e secolarizzazione, Bilanci e prospettive: 631-635 y 
731-732. Atti del Convegno internazionale di studi storici, tenutosi ad Urbino dal 
1º al 4 ottobre 1997, a cura di Alfonso Botti e Rocco Cerrato, Urbino: 
Quattroventi. 
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“come  si fa a concepire una fede e una rivelazione a sè, distinta dagli 
uomini? Se la fede è sostanza di cose sperate, perchè non sarà questa 
sostanza relativa, come la speranza è sempre relativa e oscillante?”  
 
Mari anunciaba que cuando la ciencia hiciera caer los dogmas, 
entonces permanecerá la fe, pero esa fe no será católica.62 
Todas las cuestiones relativas a la relación entre ciencia y fe, 
crítica y dogma, estaban siendo manipuladas por personas sin 
competencia y bajo los auspicios de un Papa "si fermé, si borné, si 
autoritaire". No había que ser injustos. La religión era más que aquel 
ambiente de personas que aceptaban con gusto las ideas de Loisy, 
Tyrrell, Hebert, Houtin... Se preguntaba Louis Duchesne si moriría 
dentro de la Iglesia. "On ne sais jamais les malheurs qui peuvent 
vous arriver". Una cosa era evidente para él: no trataría de obligar a 
aceptar como compatible con el cristianismo una exégesis histórica 
que supone su negación.63 
El 27 de junio de 1906 la Comisión Bíblica publicó un decreto 
en el que sostenía que Moisés era el autor del Pentateuco. 
Inmediatamente Friedrich Von Hügel publicó, The Papal Comission 
and the Penteteuch,64 traducida al francés al año siguiente. Recoge 
el decreto y la carta que le escribió Charles Augustus Briggs, un 
clérigo episcopaliano, que residía en Roma desde 1899. Allí lo 
conoció. Respondió a su carta el del 4 de septiembre el 29 del mismo 
mes. Ambos subrayaban la importancia de la crítica para el estudio 
de la Biblia. 
La situación se agravaba de día en día. ¿Podría esperarse que 
del exceso del mal brotara el bien? No lo deseaba el P. Delehaye. No 
sería bueno para el prestigio de la Santa Sede y de la Comisión. No 
beneficiaría a los cristianos. Había que virar el rumbo. 
En diciembre comentaba Friedrich Von Hügel una carta de 
Tyrrell. El suceso empeoraba el ambiente. 
 
“Dommage seulement que les circonstances, les influences 
dominantes actuelles, sont fort hostiles à toute détente même modérée et 
                                            
62  Mari es una de las figuras más patéticas, porque este noble intelectual 
fue sacrificado por la reacción antimodernista, Mari-Murri, 1 julio 1906, en 
Bedeschi, Lorenzo. 1989-1990. “Il gruppo nocerino e le sue caratteristiche”,  
Fonti e Documenti 18-19: 85 y 106-108. 
63 Duchesne-Von Hügel, 8 junio 1906, en Neves, Bruno. 1972. "Lettres de 
monseigneur Duchesne à Alfred Loisy (1896-1917) et à Friedrich Von Hügel 
(1895-1920)", Mélanges de l'École Française de Rome. Moyen Âge et Temps 
Modernes 84: 594. 
64 1906, London, New York, [etc.] : Longmans, Green, and co. 
https://archive.org/details/papalcommissionp00brigiala 
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raisonnable. Raison de plus de s’entre encourager et s’entre aider partout 
où l’on trouve des âmes sérieusement travailleuses et voulant la religion 
organisée par et en l’Église”.65 
 
¿Se estaba preparando un nuevo Syllabus?  En junio de 1906 
era ya una certeza. Se hablaba de los autores que serían 
condenados. Las medidas, anunciadas contra personas como 
Giovanni Semeria, trataban de crear paso a paso, sin ruido, “un 
silence de mort”, según Gallarati Scotti.66 En su reunión del 
septiembre de 1906 los obispos franceses solicitaron al Papa que 
proclamara ese catálogo de errores exegéticos y teológicos.67 
Del libro sobre el Génesis, del P. Lagrange, emitió el P. 
Dalmace Sertillanges un juicio positivo. Nada tiene que reprocharle, 
salvo que Lagrange chocaba con muchas ideas recibidas entre los 
católicos, “mais la vérité scientifique n’est pas question de majorité, il 
n s’agit ici, à mon humble jugement, tout au moins que de vérité 
scientifique”. 
El P. Lagrange no se desviaba de la línea que siguieron los 
Padres y los exegetas más ortodoxos. Las circunstancias, dice al P. 
Cormier el 29 de junio, impedían usar de todas las libertades 
legítimas, pero eso no era razón suficiente para condenar el uso de 
un principio, que tutela esa libertad, por el mero hecho de que sus 
aplicaciones sean ahora nuevas.68  Lagrange estaba considerado por 
la Santa Sede en el verano de 1906 un exegeta tan peligroso como 
Loisy. No le autorizaban a publicar.69 
                                            
65 Delehaye- Von Hügel y respuesta,  1 y 29 diciembre 1906, en Joassart, 
Bernad. 2002. Von Hügel, Turner et les Bollandistes. Correspondence: 52-53 y 
55-56, présentation, édition et commentaire de…Bruxelles: Societés des 
Bollandistes.  
66 Sabatier-Gallarati Scotti  y respuesta, 28 mayo y 2 junio1906, 
“Carteggio Gallarati Scotti-Sabatier (Carte Sabatier alla Maisonnette -Carte 
Gallarati Scotti all’Ambrosiana”, a Pazzaglia Luciano, a cura di. 1974: 797 
67 Loisy, Alfred. 1931. Loisy, Memores pour servir à l’histoire religieuse de 
notre temps II: 484. Paris: Émile Nourry. 
68 Sertillanges-Cormier, 29 junio 1905, Montagnes, Bernard. 2004. Marie-
Joseph Lagrange. Une biographie critique: 222-223. Paris: Cerf-Histoire. 
Montagnes cita al superior general de los asuncionistas, François Picard: la 
Biblia es un libro santo encomendado a la Iglesia. Por eso se debe seguir más a 
quienes son los intérpretes autorizados que a los sabios.  La carta de Picard et 
fils, 2 marzo 1898, ibídem: 343-345. 
69 “Carteggio Tortonesse-Sabatier (1906-1910), 11 julio 1906,  Bedeschi, 
Lorenzo, a cura di. 1979. “Fermenti novatori a Torino all’inizio del secolo”, Fonti e  
Documenti 8: 65. “Resoconto delle principali notizie fornite a un gruppo d’amici 
torinesi da Paul Sabatier ina sua visita l’11 luglio 1906, en Bedeschi, Lorenzo 
1999-2001, “Sabatier controinformatore vaticano”, Fonti e Documenti 28-30: 426. 
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"Je sens très bien que vous devez compter avec le terrorisme que 
certains font peser si lourdement sur les esprits. Permettez-moi cependant 
de vous le dire. Qu'on ne fasse trop illusion à Rome. Toute révolte de 
détail est devenue impossible, aussi chacun se soumet. Mais la masse, et 
surtout les forces les plus actives se désaffectionnent, et même le mépris 
de l'autorité n’est pas loin, qui conduira à un tollé général. L'arc trop tendu 
se brise".70 
 
El P. Cormier creía que había que rectificar este diagnóstico. 
No había un clima de terror, pero sí grandes temores. Preocupaban 
los jóvenes clérigos, que apelaban a la exégesis para reírse de la 
tradición y ampliar su independencia. Estaban clamando por la 
democracia para terminar con la disciplina eclesiástica. Había 
muchos que, con más talento que virtud, y, sin duda, de buena fe, 
estaban perdiendo el valor real y el sentido justo de las cosas 
divinas. Reducían la autoridad a un poder correccional, cuyas 
censuras y prohibiciones habría que evitar a toda costa. Esta 
perspectiva dejaba a un lado la misión de la autoridad: engrandecer 
a la persona y fecundar sus trabajos.71 
En exégesis, hay un grupo tradicional que piensa que, si nada 
cambie o si lo hace poco, eso beneficia a la fe. La exégesis crítico-
histórica se preocupa de llegar a la verdad en detalle. Considera 
también que eso beneficia a la fe, le aporta, con esta búsqueda 
sincera, más solidez que con “alegatos ingeniosos”. Los que cultivan 
el método crítico están decididos a no “separarse del dogma, aun a 
sabiendas de que su misión no es dar a la Escritura una 
interpretación dogmática, y que la crítica tiene sus reglas y unos 
métodos seguros, que se pueden y se deben aplicar, sin profesar, 
por eso, una independencia absoluta frente a una regla superior. El 
dogma no es el principio de la hermenéutica histórica, sino 
solamente un buen indicador para no equivocarse. “La Iglesia define 
el sentido dogmático, la crítica determina el sentido histórico”. 72 
                                            
70 Sobre la situación, especialmente en Alemania, escribió Lagrange: "J'ai 
dit qu'on avait à craindre, en dépit des soumissions, la désaffection". Había que 
estar ciegos para no ver y no amar a la Iglesia para no deplorar con amargura el 
creciente desprecio hacia la autoridad de la Santa Sede, sobre todo en Alemania. 
"Le fait est aussi douloureux qu'évident", aunque no pretendía Lagrange conocer 
las causas.  Lagrange-Cormier, 21 noviembre 1912, en Montagnes, Bernard. 1989. 
Exégèse et obéissance. Correspondence Cormier-Lagrange (1904-1916): 382. 
Paris : J. Gabalda et Cien, Éditeurs 
71 Lagrange-Cormier y Cormier-Lagrange, 24 y 28 septiembre 1906, ibídem: 
136 y 139. 
72 Cita en Montagnes, Bernard. 2007. “Marie -Joseph Lagrange frente a 
los teólogos hostiles a los exegetas”, Anuario de Historia de la Iglesia XVI: 109. 
EL MODERNISMO RELIGIOSO Y SU CRISIS. PRELIMINARES 553 
Lagrange introdujo el espíritu crítico en aquella Iglesia de 
finales del XIX y comienzos del XX, que consideraba esa pretensión 
una desobediencia. El católico que se adhería al él aparecía como un 
pecador. 
 
“Le père Lagrange a accepté d’être chassé momentanément de 
l’Église. Il a reçu de Rome des sanctions, qui l’ont atteint dans son 
intimité. Mais au lieu de crier, au lieu de protester, il a accepté”.73 
 
                                            
73 Guitton, Jean. 1996. Chaque jour que Dieu a fait: 137-138, entretiens 
avec Philippe Guyard. Sans ville: Editions Bartillat. 
